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ÖNSÖZ 

Toplumlararasi etkilesimin artip dünyanin giderek kügüldügü günümüzde, 
kürcsellcsmc de denilen bu durumun siyasi, ekonomik ve sosyal alanda etkileri söz 
konusudur. Meseleye birey a§ismdan yaklastigimizda, kisinin kültürünü unutup 
kimligini kaybederek, kendisine rehberlik edecek dayanaklardan yoksun hale gelmesi, 
hayati anlamlandiramamasi, dolayisiyla kendine ve topluma yabancilasmasi 
kürcsellcsmenin öne £ikan olumsuz yönlerindendir. 

Dogu ve bati ctkilcsiminin giderek arttigi bu dönemde dogu toplumlarinin 
insani ve ruhu temel referans alarak yüzyillar i£inde gel istirdikleri tasavvufï-mistik 
söylemlerin, günümüz insaninin anlam arayisina altematif olusturabilccek düzeyde 
oldugunu söyleyebiliriz. 

Ancak, insanin varolussal kaygisinin bir tezahürü olarak nitelendirilebilecek 
olan mistik yönün sömürülmesi ve insanlarm bu tür zaaflarmdan faydalamlmasi 
tasavvuf tarihinin hemen her döneminde söz konusudur. Dolayisiyla islam 
tasavvufunun gcrgck karakterini, bu sistem i£erisinde yer almis mutasavviflarm 
düsüncc ve yasantilanndan hareketle gözler önüne sermek önem arz etmektedir. 

Toplumlari ayakta tutan yapitaslanndan birinin kültiir olmasi hasebiyle 
meselenin toplumsal yönü de bulunmaktadir. Günümüzde kültürlerine sahip §ikip, 
gelecek nesillere aktarabilen milletler ayakta kalabilmektedir. Dolayisiyla kültürlerin 
önemli yapitaslanndan biri olan mutasavviflarm hayatim ve düsüncclcrini insanliga 
sunmak, bir bakima toplumu sckillcndiren unsurlarm da temeline inmektir. 

Tasavvuf tarihi a5ismdan XIII.-XV. asirlar, genei olarak tarikat kurucularinm 
yasadigi dönem olmasi hasebiyle tarikatlarm kurulus devri olarak ele alinmaktadir. 
Aynca tarihi baglarimizm bulundugu Horasan ve civari, Anadolu’nun Islamlasmasi ve 
Türklcsmcsindc ifa ettikleri önemli rol ile tanmmaktadir. Bunun yamnda döneminin 
en kuvvetli islam ülkesi konumundaki Timurlular devrinde Naksbcndilik tarihi, dini 
bir toplumun kurumlasmasi ve yayilmasi a5ismdan da önemlidir. 

i§te biz de karsilikli ctkilesimlcrin arttigi günümüzde, kültürel baglarimizm 
devam ettigi toplumlann fikir ve düsüncclerini daha iyi tamyabilmek, günümüze 
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akislerini tespit edip modern dönemin problemlerine ne gibi alternatifler 
sunabileceklerini ortaya koymak amaciyla, iginde bulundugu toplumda alim- 
mutasavvif karakteriyle önemli bir yere sahip olan Yakub-i Ccrhfnin hayatmi, 
eserlerini ve düsüncclerini ele aldik. 

Gerek Orta Asya’da gerekse Osmanli’nm hakim oldugu bölgelerde düsüncc ve 
eylem bazinda önemli roller rfa eden bir ekolün mensubu olan Yakub-r Ccrhl, 
Bahaeddin Naksbend sonrasr tarikatrn kurumsallasmasi ve sürekliligindeki kilit isim 
olmasr agrsmdan da ayrr bir öneme sahiptir. Ccrhl’ nin görüslerini ortaya koymak, 
tarikatrn kurulus devri fikrr yaprsmr temellendirmede de önemli bir referans olacaktrr. 

Bununla birlikte Yakub-r Cerhi ile ilgili yaprlan galismalarm oldukga srnrrlr 
düzeyde kaldrgi görülmektedir. Ülkemizde Kasrm Kufralr (Naksbcndlligin Kurulus ve 
Yayilisi, istanbul Üniversitesi Türkiyat Enstitüsü, (Doktora Tezi, T337), istanbul 
1949, ss. 62-63), Necdet Tosun ( Bahaeddin Naksbend: Hayati Eserleri, §ahsiyeti ve 
Fikirleri, ïnsan Yay., istanbul 2002, ss. ve Said Aykut’un (“Yakub-i Ccrhl”, 
Sahabeden Günümüze Allah Dosdan, istanbul 1996, c. VII, ss. 359-363) baslikli 
galismalar disinda Yakub-i Cerhf yc deginen pek ciddi bir arastirma 
bulunmamaktadrr. Yurt dismdaki arastirmalara baktigimizda ise Mevcüde 
Razzakova, 1 Muhammed ibrahim Halil 2 ile Algar’m makale ve madde yalismalan, 1 
^erhf nin bazr eserlerinin Halilullah Halili ve Muhammed Nezir Rancha tarafmdan 
tanrtrm, tashih ve edisyon kritigi disinda pek bir galisma bulunmamaktadrr. 

Yakub-i Ccrhl ile ilgili gerek yurt disinda gerekse ülkemizdeki gal i smal arm 
srnrrlr düzeyde kalisinin sebepleri arasmda; Kendisinin Bahaeddin Naksbcnd’in 
halifesi olmasr yanrnda, tasavvuf tarihinde siyasi, sosyal ve ekonomik alanda en etkili 
sahsiyctlcrdcn biri konumundaki Ubeydullah-r Ahrar’m mürsidi olmasr gösterilebilir. 

Bu durum ismail Kara’nm da yerinde tespitiyle hakim olan kisi, akim ve 
dönem merkezli bakis agrlannm ancak grgrr agmis kisileri ve akrmlarr öne gikarirkcn, 
bunlarr sürdüren, derinlestircn, mezceden, agrklama bigimlerine büründüren, 


1 “Yakub Cerhi: Nak^ibendiyye Tarikati’nm Yirik (Büyük) Vekili”, §ark§unaslik, Ta^kent 
1997, no 9. 

2 “Mevlana Yakub Cerhi”, Arydnd, 1322/1943, c. II, sayi. 2. 

“C’arki, Mewlana Ya’qüb b. ‘Otman b. Mahmüd”, EIr, London 1989, c. IV, s. 819. 


3 



5 


renklendiren, toplumun alt katmanlanna ve siyasi ve sosyal yapinin farkli alanlarina 
tasiyan kisi, eser, kurum ve temayülleri geriye itme, öncmsizlestirmc gibi bir 
problemi 4 beraberinde getirmektedir. 

Yakub-i Ccrhi’nin hayatim, eserlerini ve tasavvufï görüslcrini ele aldigimiz 
gah§mamiz üg bölümden olusmaktadi r. Güïs’tc, bir sahsin görüslerinin olusumunda, 
iginde bulundugu kültürün önemli bir etken oldugu düsiinccsinden hareketle, 
Ccrhi’nin yasadigi dönemin siyasi ve ekonomik durumuna, tasavvufun dinï ve sosyal 
hayata tesirlerine degindik. Birinci Bölüm’de Yakub-i Ccrhi’nin ailesini ve 
dogumunu, ilmi serüvenini, tasavvufa intisabmi, mensubu oldugu tarikatm genei 
özelliklerini ve nihayet, etkisi günümüze kadar devam eden eserlerini inceledik. tkinci 
Bölüm’de ise Ccrhi’nin eserlerinden ve hayat tarzmdan hareketle ge§itli tasavvufï 
kavramlara yaklasimmi ve bu kavramlara yükledigi anlamlari ele ahp günümüz 
insaninin anlam arayisma nasü bir katki saglayabilecegini ortaya koymaya galistik. 

Bu galismamizda gerek rehberliginden gerekse maddi ve manevi 
yardimlarmdan ötürü degerli hocam Prof. Dr. Ethem Cebecioglu’ya, tez izleme jürisi 
hocalarim Prof. Dr. Mehmet Akkus ve Do§. Dr. Mustafa Askar’a; Yakub-i Ccrhi’nin 
baskisi yurt disinda yapilmis eserlerinin temini konusunda Do§. Dr. Necdet Tosun’a, 
tashih asamasmdaki yardimlarmdan dolayi Yrd. Dog. Dr. Halil ibrahim Simsck’c 
tcsckkürü bir borg bilirim. 

Ahmet Cahid HAKSEVER 


4 


Bkz. Ismail Kara, Din ile Modemle$me Arasmda Qagda§ Türk Dü§üncesinin Meseleleri, 
Dergah Yay., Istanbul 2003, ss. 24-25. 
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GiRi§ 

YAKUB-I gERHI’NiN YA§ADIGI DÖNEM VE ÖZELLlKLERÏ 

Ki sinin yct ismes inde ve sahsiyctindc yasadigi dönemin özelliklerinin etkisi 
yadsmamaz bir gergektir. Bu düsünccdcn hareketle Yakub-i Ccrln’nin yasadigi on 
besinei yüzyil Orta Asya’sinin siyasi ve kültürel yönden özelliklerine ve bunun 
Yakub-i Cerhi’dcki yansimalarma kisaca deginecegiz. 

I. SiYASi VE EKONOMiK DURUM 

Bu dönem ve cografyayla ilgili yaptigimiz literatür taramasmda, gal 1 smal arm 
gogunun yurt disi kaynakli oldugunu, Türkiye’de konuyla ilgili arastirmalarm sinirli 
düzeyde kaldigmi üzülerek müsahede ettik. Giiïs bölümünde ele aldigimiz bu 
konulann, Yakub-i CeiTn’nin anlasilmasi yaninda, Turk bilim tarihine de katki 
saglayacagmi düsünüyoruz. 

Yakub-i Cerht’nin iginde bulundugu cografya genei olarak Horasan adi ile 
amlip, Irak’in dogusundan baslayarak Ceyhun nehrine kadar uzanmaktadir . 5 
Bölgedeki Tirmiz, Semerkant, Nesef, Fergana, Buhara, Herat, Merv, Belh, Nisabur, 
Gazne ve Semerkant gibi schiiTcr dönemin islam kültürünün temayüz ettigi yerlesim 
merkezleridir . 6 

Bölgenin nüfus dagilimma bakildigmda etnik yapidaki gesitlilik dikkat 
gekicidir. Buhara ve Belh yaninda yeiicsik nüfusun gogunlugunu Tacikler 
olustururken Hindistan simrina yakin bölgelerde Mogollar ve Türkler yogunluktadir . 7 
Ccrhfnin goeuklugunu gegirdigi dönemde bu bölgenin nüfus dagilimiyla ilgili 
bilgilere Babür vasitasiyla ulasabiliyoruz. Buna gore Kabü’deki dere ve ocaklarda 

5 Yakut el-Hamevf Mu’cemu’l-Bulddn, thk. Ferid Abdulaziz Cündï, Beyrut 1990, c. II, ss. 
401-402; Bk. W. Barthold “Maveraünnehir”, IA, Ankara 1978, c. VII, s. 408. 

6 Yakut, age, c. II, ss. 401-402; Cl. Huart, “Horasan”, IA, c. V, s. 560; Sönmez Kutlu, 
Türklerin Islamla$ma Sürecinde Miircie ve Tesirleri, TDV Yay., Ankara 2000, s. 149. 

7 Tabibi, Tarih-i Muhtasar-i Herat der Asr-i Timuriydn, Tahran 1368, s. 13; Kurban, §arkï 
Türkistan, s. 150; Simon Digby, “The Naqshbandis in the Deccan in the Late Seventeeth and 
Early Eighteenth Century”, Naqshbandis, s. 169; Choyr Ludmila, “Central Asia’s Tajiks”, 
State, Religion and Society in Central Asia, ed. Vitaly Naumkin, 1993, s. 247. 



10 


Türkler ve Araplar; sehi r ve bazi köylerinde Sartlar, Pcsai. Peracï, Tacik, Bereki ve 
Afganlar; Gazne daglarinda da Hezare ve Nekderiler bulunmaktadir. Kabil’de etnik 
yapinin farkliligi dolayisiyla on bir-on iki dil konusulmaktadir. x 

Bölge halki göycbc ve yerlcsik olmak üzere iki ana grupta toplanabilir. XIV. 
yüzyilin sonlarinda Cagatay gögmcnleiï, askeri gügleriyle bölgenin güvenligini 
saglamalari dolayisiyla siyasette söz sahibidirler. 9 Cografyanin beraberinde getirdigi 
gö£ebe hayati, bozkirlardaki ürünleri, belli gruplardan ziyade, toplumun tümii arasinda 
dengeli olarak dagitabilecek nitelikte yöneticileri gerekt irmistir. Bu uygulama, 
Timur’un 10 hakim oldugu döneme kadar devam et mis, Timur ve sonrasmda siyasette 
uzman yöneticiler 11 isbasina gcgmistir. 12 

Yakub-i Cerhi’nin yasadigi dönemde en giiclü islam devleti Timurlular olup 
Orta Asya’ya hakimdirler. Irak’ta 736/1335’te son bulan ïlhanlilar sonrasmda 
Celayiriler 13 ; Azerbaycan’da Türkmen Akkoyunlu 14 ve Karakoyunlular 15 ; Suriye’de 


8 Türkler, Tacikler ve Sartlar arasinda pek bir aynlik bulunmamaktadir. Farkliliklar, daha 
ziyade giyim ali§kanliklannda ortaya 5ikmaktadir. W. Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi 
Hakkinda Dersler, Evkaf Matbaasi, Istanbul 1927, ss. 194, 208. 

9 Gögmenlerin bu denli etkin olmalarmda Mogollarm da rolü vardir. Gerek mirzalara hizmet 
etmesi, gerekse ordunun personel ihtiyacim kar^ilamasi amaciyla Orta Asya’ya farkli 
kabilelerden geni§ bir gögebe nüfusu getirmi^lerdir. Bu gruplar, hem güglerinin geni^ligi, 
hem de organizasyonlan bakimmdan birbirlerinden farkhdirlar. Beatrice Forbes Manz, The 
Rise and Rule of Tamerlane , Cambridge University Press, Cambridge trz, ss. 18, 30; Isenbike 
Togan, “Islam in Changing Society-The Khojas of Earstern Turkistan”, Muslims in Central 
Asia, ed. Jo-Ann Gross, London 1992, ss. 137-138. 

10 Timur (Türkge-Mogolca’da temiir ‘demir’ demektir. Dogu^tan aksak oldugu igin “aksak” 
lenk anlammda “Timurlenk” §eklinde de isimlendirilmi^tir), 736/1336’da Semerkant’m 
güneyinde Ke§ yakmlarmda dogmu^tur. Babasi, Barlaslar boyundan Taragay, annesi Tekina 
Hatun’dur. 808/1405 yilinda Cin seferine cikmak üzereyken vefat etmi^tir. Walter J. Fischel, 
Ibn Khaldun and Tamerlane, University of California Press, Los Angeles 1952, ss. 121, 124; 
Bertold Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim World- A Historical Survey, trans. F. R. 
C. Bagley, Leiden E. J. Brill 1960, c. II, ss. 65-68; Peter Brent, The Mongol Empire, London 
1976, s. 223; Mustafa Kafali, “Timur”, M, c. XII/I, ss. 336-346; Ismail Aka, Timurlular , 
Türkiye Diyanet Vakfi Yay., Ankara 1995, s. 9. 

1 1 Timur, askerlik ve siyasette uzmanlarm ilki olup, örgütleme yetenegiyle gö§ebeleri bir arada 
tutabilmi^tir. Jean-Paul Roux, Türklerin Tarihi, gev. Galip Üstün, Milliyet Yay., Istanbul 
1995, ss. 223-4. 

12 Barthold, age, s. 209; iklil Kurban, farki Turkistan Cumhuriyeti, TTK Yay., Ankara 1992, s. 
2 1 ; Manz, age, ss. 18,28, 36-37, 39, 40. 

13 Celayirli Sultan Ahmet tarafmdan kurulmu^tur. Kendisi tahta gegmeden önce 8 yil Basra 
valiligi yapmiijtir. iki kere Timur tarafmdan Bagdat’tan kovulmu§, önce Memlükler’e, ikinci 
defasmda Yildmm Bayezid’e sigmmi^tir. Karakoyunlularla mücadele etmi^tir. Oglu 
Hüseyin, 835/1431 ’de öldürülünceye kadar 20 yil Karakoyunlular’ a tabi olmu§lar ve yine 
Karakoyunlular tarafmdan tarih sahnesinden silinmi§lerdir. Bertold Spuler, “Central Asia in 
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Memlükler hiiküm sürmektedirler. Osmanlilar Anadolu’da güglü bir devlet kurrnus . 16 
Orta Asya’nm güneyine ise Tugluklar 17 hakim olmuslardir . 18 

Tarih boyunca Orta Asya’ya hakim güglerin, aym zamanda bütün Asya’da da 
egemen oldugu görülmektedir. Bu durum, Timur i£in de söz konusudur. O, kisa 
sürede ülkesinin smirlanni Maveraünnehir, Horasan, Azerbaycan, Irak-i Acem 
(Isfahan), Irak, Bagdat ve Dogu Anadolu’ya kadar genislctmistir . 19 


The Mongol and Timurid Periods”, Encyclopaedia Iranica, ed. Ehsan Yarshater, California 
1992, c. II, s. 74; Yilmaz Öztuna, Türkiye Tarihi, Hayat Yay., 1964, c. IV, s. 272. 

14 Akkoyunlularm kumcusu Kutluk Oglu Kara Yülük Osman Bey’dir. 751-908/1350-1502 
tarihleri arasinda faaliyet göstermi^lerdir. Akkoyulular’m simrlari Uzun HasanTa birlikte 
Kafkaslar (Gürcistan dahil), Dogu ve Güneydogu Anadolu, Hazar Denizi-Hint Denizi arasi 
(Kuhistan, Kirman dahil) ve Irak’a (Bagdat dahil) kadar uzanmujtir. Idare ve te^kilat 
bakimindan Selcuklulan örnek almi^tir. Fatih Sultan Mehmet tarafmdan Otlukbeli Sava§i 
(878/1473)’mda Uzun Hasan’a agir bir darbe indirilmi§; §ah ismail, Uzun Hasan’m ölümü 
sonrasindaki siyasï istikrarsizhgi kullanarak Safevi Devleti’ni kurmu^tur. Spuler, “The 
Mongol Period”, The Muslim World, c. II, ss. 75-76; Erol Güngör, Tarihte Tiirkler, Ötüken 
Yay., Istanbul 1995, ss. 143-147. 

15 Karakoyunlular; 782-873/1380-1468 yillari arasinda etkin olmu§, Erci§ merkez olmak üzere 
Erzurum’dan Musul’a kadar Türkmenleri bir araya toplann^lardir. Simrlari Güney Kafkaslar, 
iran’m güneyinde Hint Denizi sahilleri, Kirman Bölgesi, Dogu Anadolu ve Güney-Dogu 
Anadolu, Bagdat ve bütün Irak-i Acem’e kadar uzanmi^tir. Osmanlilar, §ehzadeler 
kavgasmdan yeni ciktigi igin, o sirada Timurlular, Karakoyunlular ve Misir Memlükleri’nden 
sonra ügüncü büyük devlet konumundadir. Signor Manouchi, History of The Mongol 
Dynasty in India , Sreenath Banorjee, Bhowanipore 1908, s. 34; Öztuna, age, c. III, ss. 159- 
161, c. IV, ss. 271-75; $. Seferoglu - A.Müderrisoglu, Türk Devletleri Tarihi, Azerbaycan 
Kültür Dernegi Yay., Ankara 1986, s. 136. 

16 Brent, The Mongol Empire, s. 223; Lakzo Rasonyi, Tarihte Türkliik, Türk Kültürünü 
Ara§tirma Enstitüsü Yay., Ankara 1993, s. 187; Julian Baldick, Mystical Islam-An 
Introduction to Sufism , London 1989, s. 106. 

17 TugluklarTn simrlari HindistanTn tamamim (Delhi ba^kent olmak üzere Indus, Pencap 
havalisi. Bengal, Bihar, Malva, Multan, Deogir, Dekkan Yaylasi) kapsamaktadir. 
80 1/1 398’ den itibaren Timur’ a bagli olarak hüküm sürmeye ba§larm§lar, 1413’te Hizir 
§ah’la birlikte Seyyidler hanedam hakim olmu^tur. Spuler, “The Mongol Period”, The 
Muslim World, c. II, s. 64; Güngör, Tarihte Tiirkler, s. 150. 

18 Fernand Grenard, Asya’nm Yükseliyi ve Diiyüyü, MEB Yay., Istanbul 1992, s. 117. Geni§ 
bilgi hjin bk. Hikmet Bayur, Hindistan Tarihi, TTK Yay., c. I, Ankara 1946, ss. 279-337; 
Ishwari Prasad, A Short History of Muslim Rule in India, The Indian Press, Allahabad trz. ss. 
240-270. 

19 Hans R. Roemer, “Timurlular”, IA, c. XII/I, s. 347; A. Zeki Velidi Togan, Bugünkü Türkili 
(Tiirkistan) ve Yakm Tarihi, Istanbul 1981, c. I, s. 104; W. Barthold, Islam Medeniyeti 
Tarihi, cev. Mehmed Fuad Köprülü(a§k.), Diyanet l§leri Ba^kanhgi Yay., 5. baski, Ankara 
trz. s. 68-69; A. Bican Ercilasun, “Ba^langicmdan XIII. Yüzyila Kadar Türk Nazim ve 
Nesri”, Büyük Türk Kldsikleri, Ötüken Yay., Istanbul 1985, c. I, s. 216. 
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Timur, Altinordu Ham Toktamis’i yendikten sonra 20 , Anadolu’ya yöneldiginde 
Memlükler, siyasï nedenlerden ötürü Timur’ a tabi olmak zorunda kalmislardir. 21 Bu 
durum OsmanlilarT, Timur’un önündeki tek hakim gü§ konumunda gctirmis, 
805/1402 Ankara Savasi sonrasmda Timur’a karsi koyabilecek bir devlet 
kalmamistir. 22 Timur, Cubuk Savasi’ ndan sekiz ay sonra Anadolu’yu terk ctmis, Cin 
seferinin baslangicmda ölmüstür (807/1405). Gerek Osmanli Devleti ve Türkmen 
Beylikleri, gerekse Dogu Anadolu’daki Akkoyunlular ve Karakoyunlular, §ahruh 
Mirza’nm ölüm tarihi olan 12 Mart 1447’ye kadar Timurlulara vergi vcrmislerdi r. 23 

Cerhi’nin genglik evresi, Timur’un ölümü ve mirzalar arasmdaki hakimiyet 
mücadeleleri dolayisiyla siyasi boslugun kendini hissettirdigi bir döneme 
rastlamaktadir. 24 Timur, hayati boyunca aile üyelerine gücünü agikga hissettirmis, 
herkesi otoritesine boyun cgdirmistir. 22 Ogullanndan hig birinin tam olarak güglenip, 
yönettikleri bölgelerde bütünüyle hakim olmalarma müsaade ctmcmisti. 26 Timur’un 
ölmeden önce devleti ailenin mülkü kabul etmenin bir sonucu olarak dort oglu ve otuz 


320 Clavijo, “Embassy to Tamerlane 1403-1406”, The Islamic World in Foreign Travel 
Accounts”, gev. Guy Le Strange, ed. Fuat Sezgin, Publication fo the Institute for the History 
of Arabic Islamic Science, Frankfurt 1994, c. I, s. 300; Roux, Türklerin Tarihi, s. 226. Gen is 
bilgi igin bk. §erefüddin Ali Yezdï, Zaferndme, Tahran 1336, c. I, ss. 331-336; Ahmet Zeki 
Velidi, Tiirk ve Tatar Tarihi, Millet Matbaasi, Istanbul 1912, ss. 169-178. 

21 Memlükler üzerine yürüyen Timur’un, Ibn-i HaldunTa arasmda gegen görü§meler igin bk. 
Fischel, Ibn Khaldun and Tamerlane, ss. 29-48. 

22 Timur’un birinci galibiyetiyle, Altmordu’ya tabi olan Ruslar kuvvetlenerek Türklerin 
amansiz dü§mam haline gelmi§tir. Osmanlilari yenmesiyle de Türklerin Bizans politikasi, elli 
yillik bir gecikmeye maruz kalmi^tir. Baldick, Mystical Islam, s. 106; Alexandre Bennigsen, 
Chantal Femercier, Süfi ve Komiser, Rusya’da Islam Tarikatlari, gev. Osman Türer, Akgag 
Yay., Ankara 1988, s. 45. 

23 Öztuna, Türkiye Tarihi, c. III, ss. 100-3, 116-117; Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim 
World, c. II, ss. 67-68; Brent, The Mongol Empire, ss. 234, 236; Baymirza Hayit, Türkistan 
Devletlerinin Milli Mücadele Tarihi, TTK Yay., Ankara 1995, s. 3. 

24 Barthold, The History of Central Asia, s. 53; Roemer, “Timurlular”, IA, c. XII/I, s. 347; Aka, 
Timurlular, ss. 53-87. 

25 Manz, Rule of Tamerlane, s. 18. 

26 Harold Lamb, Tamerlane: The Earth Shaker, Bristol 1929, s. 282; B. Y. Viladimirtsov, 
Mogollarm Igtimai Te$kilati, gev. Abdulkadir inan, TTK Yay., Ankara 1987, ss. 181-190. 

Timur, haleflerinin egitimine gok önem verirdi. §ehzadeler, belli bir ya$a geldikleri zaman, 
özel hocalarm (atabeg) egitimine havale edilirler, bu bir devlet i§i olarak görülür ve ebeveyni 
bu hususla ilgilenmezlerdi. Barthold, age, s. 32 
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bes torunu arasmda paylastmnasi , 27 arkasmda siyasi ve ekonomik a£idan zayif bir 
ülke birakmasma neden olmustur . 2 ' 3 

Timur’un ölümü sonrasi 29 810/1407’de hakimiyeti ele alan oglu §ahruh (öl. 
851/1447) Maveraünnehir’i (Amu Derya ile Sir Derya arasi), Kasgara kadar oglu 
Ulug Bey (öl. 853/1449) 30 vasitasiyla idare etmi§tir. §ahruh, 823/1420’ye kadar 
ülkenin büyük bir kisminda hakimiyetini pekistirmcklc birlikte, babasi Timur’un 
ölümüyle elden 51 kan bati bölgelerinde pek faaliyette bulunamamistir. §ahruh’un, 
Ulug Bey ve Ebü Said Mirza gibi yöneticileri sayesinde, devletin Herat kolu daha 
fazla gel i sc rek burada ilim, sanat ve edebiyatta büyük isim yapmis kisiler 
yetismistir . 31 

Yakub-i Ccrhi ile aym yil vefat eden §ahruh’un ölümünden sonra (851/1447) 
babasinin yerine geyen Ulug Bey, hükümdar ve kumandanlik vasfmdan ziyade, 
yumusak huyu ve bilge kisiligi ile iktidari ele aldigmda , 32 bagimsizlik iyin harekete 
ge£enlerin ic isyanlariyla ugrasmak durumunda kalmistir. Bir süre sonra tahtmdan 
feragat ederek Mekke’ye giderken oglu Abdullatif (öl. 854/1450)’in talimati üzerine 
katlcdilmistir (853/1449). 33 Yapilan mücadeleler sonucu Ubeydullah-i Ahrar ile yakin 


27 Devletin £ocuklar arasmda payla§tmlmasi, Cengiz Han’dan beri uygulanan bir gelenekti. 
Ancak söz konusu gelenege kanji gikanlar da olmakta, bu ise £ati!jma ve yikilnji beraberinde 
getirmekteydi. Roemer, agm, ÏA, c. XII/I, s. 347; Mansura Haider, “Timurlular Devletinde 
Hakimiyet Anlaynji) XIV-XV. Yüzyillar)”, Türk Kültiirü, gev. Ekrem Memi§, Ekim 1984, 
sayi 258, s. 626. 

28 Viladimirtsov, Mogollann Igtimai Te§kilati, ss. 181-190; M. Nuri Gencosman, “Takdim 
Yazisi”, Baharistan, MEB Yay., Istanbul 1990, s. 6. 

29 Timur’un ölüm haberi geldiginde, Ta^kent halkinm korkudan daglara kagmasi (Hasan Lütfi 
§usud, islam Tasavvufunda Hdcegan Haneddm, Istanbul 1958, ss. 77-78), daha Timur 
hayatta iken 50 cuklan arasmda bir rekabetin bulundugunu göstermektedir. Timur’un 
ölümünden sonra meydana gelen hadiseler, halkin bu tepkisinin ne kadar hakli oldugunu 
ortaya koymaktadir. 

30 Ulug Bey, §ahruh ve Gevher §ad’m ogludur. 796/1393’te Sultaniye’de dogmu^tur. 
Astronomiye ilgisinin yamnda, tari heilik ve §airlik yönleri de bulunmaktadir. L. Bouvat, 
“Ulug Bey”, ÏA, Ankara 1978, c. XIII, s. 27. 

31 Roemer, “Timurlular”, IA, c. XII/I, s. 347; Shafi’i Kadkani, “Persian Literature from the 
Time of Jami to the Present Day”, History of Persian Literature from the Beginning of the 
Islamic Period to the Present Day, Leiden 1981, s. 137; Spuler, “Central Asia”, EIr, c. V, s. 
173; Güngör, Tarihte Tiirkler, ss. 155-158; Roux, Türklerin Tarihi, s. 241-42; inal Güner, 
Türk Minyatür Sanati, Atatürk Kültür Merkezi Yay., Ankara 1995, s. 1 14. 

32 Aka, Timurlular, s. 208. 

33 Barthold, The History of Central Asia, ss. 103-104, 116; Bouvat, “Ulug Bey”, ÏA, c. XIII, s. 
28-29. 



14 


ili§kisi olan Ebu Said (öl. 874/1469), Özbeklerin de yardimi ile yönetimi ele al mis, 
baskenti Semerkant’tan Herat’a naklederek, 18 yil iktidarda kalmistir. 34 

Cerhi’nin yasadigi bölgenin cografi durumu, siyasi ve ekonomik yapiyi da 
dogal olarak ctkilcmistir. Karasal iklim, halki gogunlukla tarim ve hayvanciliga 
sevkctmistir. Semerkant ve Kuzey Horasan yöneticilerinin, tarim yapmak üzere birgok 
su kanallari agip yeni bölgeleri iskana cl verisli hale getirmeleriyle zirai faaliyetler 
daha da artmistir. Ticaretin gel istirilmesi amaciyla yollann güvenligi artmlmis, 
tüccarlardan vergiler adil bir sckildc almmaya gali§ilmi§, 35 bunun yaninda imalat da 
tcsvik cdilmislir. 36 ipek yolu üzerinde bulunulmasi, ticari hareketliligin temel kaynagi 
olmus, yeni deniz yollannm kcsfi o dönemdeki ticari canliliga henüz bir darbe 
vurmamistir. 

II. ILMi-EDEBÏ DURUM 

Timur’un öliimü sonrasi halefleri, dogu ve güney bölgelerde birgok yeri 
kaybetmelerine ragmen, hala önemli bir toprak pargasma sahiptiler. Hakim olunan 
bölgelerde sükünetin saglamp gatismalann azalmasiyla eskiye oranla daha canli bir 
medeniyet meydana gctirilmistir. 37 

Bu döneme genei hatlariyla bakildiginda, kültürel alanda iki önemli özellik 
dikkat geker. ilki, pozitif bilimlerdeki canlilik ikincisi ise tasavvuf ve tarikatlar 
dünyasindaki hareketliliktir. Özellikle matematik, tip, tarih, cografya alanlarmda 


34 Timur’un torunlan arasmdaki mücadeleler bundan sonra da devam etmiij, §eybam Han’m, 
913/1507’de HeratT zaptetmesiyle 137 yil boyunca Türkistan ve 9 evresine hakim olan 
Timurlular devri sona ermi^tir. Manouchi, History of Mogul Dynasty in India, s. 25; Brent, 
The Mongol Empire, s. 238; Haider, “Timurlular Devletinde Hakimiyet Anlayi^i”, Tiirk 
Kiiltiirü, Ekim 1984, sayi 258, s. 624; Seferoglu, Tiirk Devletleri, ss. 133-134; Grenard, 
Asya’nin Yiikseli$i ve Düyilfi, ss. 56-58; Hayit, Türkistan Devletleri, ss. 3-4. 

35 Togan, Bugünkü Türkili ve Yakin Tarihi, s. 104; Ismail Aka, “15. Yüzyilm ilk Yansmda 
Timurlularda Zirai ve Ticari Faaliyetler’’, Tarih Enstitüsü Dergisi, 1ÜEF Yay., Istanbul 1981, 
ss. 111, 117; Barthold, islam Medeniyeti Tarihi, s. 69; Kurban, farki Türkistan , ss. 5, 21-22; 
Julian Baldick, Imaginary Muslims, The Uwaysi Sufis of Central Asia, I. B. Tauris, 
Publishers, London-New York 1993, s. 8; M. N. Mahmutoglu, Dogu Türkistan, Gökhun 
Öndin Yay., trz, ss. 4-5. 

36 Semerkant ve Güney iran’daki Yezd §ehrinde pek cok dokuma imalathanesi bulunmakta 
olup, seten ve muslin kuma^lan ünlüdür. §ahruh tarafmdan Kabe’ye gönderilen örtüler de 
burada dokunmu^tur. Kabe’nin örtüsünün dokunup gönderilmesi Müslüman devletler 
arasmda bir prestij meselesidir. Dönemin en güglii Müslüman devleti olmasi hasebiyle 
Timurlular bu vazifeyi üstlenmi^tir. Aka, Timurlular, ss. 182-183, 188-189. 

Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 203. 


37 
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degerli gali§malar yaninda, Maveraünnehir-Semerkant ile istanbul-Bursa bölgeleri 
arasinda sürekli ve canli bir ilim ali§-veri§i, bunun yaninda güzel sanatlardaki ileri 
seviye dikkat gekicidir . 38 

Timurlular, ilim adamlari ve sanatkarlar himaye etmek suretiyle 39 islam 
Kültürü ile Türk-Uygur kültüründen, sanat ve mimaride kendilerine özgü bir sentez 
olusturmuslardi r. 4(l Sonraki dönemlerde kamuya hizmet igin in sa edilen pek gok tesis, 
bu gelenekten büyiik ölgüde ctkilcnmistir ki 41 bunlarm basinda, medrese ve hankahi 
bünyesinde banndiran kurumlar gelir. Söz konusu müesseselerde dönemin en ciddi 
egitimi verilmekte olup, buralann sorumlulugu liyakat esasma gore bas müderris ve 
scyhc birakilmistir. Adi gegen kurumlar hadis, tefsir, fikih gibi temel derslerin 
ögretildigi saygin ilim merkezleri olmalari yaninda, fakir ve muhtaglarm sigmdigi 
birer hayir kurumu niteligindedir . 42 Bu galismalar sonucu Buhara basta olmak üzere 


38 Aydin Sayili, Ulug bey ve Semerkand’ dalei Ilim Faaliyeti Hakkmda Giyasuddin-i Kd§t’nin 
Mektubu, TTK Yay., Ankara 1960, ss. 77-78; Mustafa Kara, “Abdullah-i ilahï”, Sahabeden 
Günümüze Allah Dostlan, §ule Yay., Istanbul 1995, c. VII, s. 459. 

39 O dönemlerde, bir ülkenin geli^mi^ligi, iktisadi ve mali zenginliginin yaninda devrin ileri 
gelen alim ve ediplerinin himaye edilmesi, hükümet merkezinin aym zamanda bir kültür 
§ehri olmasiyla da ölcülüyordu. Tabibï, Tarili-i Muhtasar, s. 12; Kadkani, Persian Literature, 
s. 136. 

40 Brent, The Mongol Empire, s. 237; Seferoglu, Tiirk Devletleri, s. 135. Roemer, “Timurlular”, 
IA, c. XII/I, s. 349; Rasonyi, Tarihte Türklük, s. 187; Aka, Timurlular, ss. 33, 200. 

41 Semerkant’taki tesislerden biri olan Gur-Amir, türbe vazifesi yaninda hankah ve medrese 
i§levi de görmü§, ancak bunlardan sadece türbe günümüze kadar korunabilmi^tir. B. 
Brentjes, ‘Tslamic Art in Central Asia Through the Centuries”, Arts, The Islamic World, 
Spring-Summer 1987, c. IV, no. 3, ss. 103-104. 

42 Kasim Kufrali, Nakybendiligin Kurulu.pt ve Yayih.p, Istanbul Üniversitesi Türkiyat Enstitüsü, 
(Doktora Tezi, T337), Istanbul 1949, s. 50; Arthur Buehler, Suft Heirs of the Prophet, 
University of South Carolina Press, USA 1998, s. 45-50. 

5 ah ru h’un hakimiyetinin daha ilk yillarmda $ehrin kuzeyinde Ihtiyareddin Kalesi’nin 
eteginde bir medrese ile hankah in^asma ba§lanmi§ ve 813/1410’da tamamlanmi^tir. Buraya 
Yusuf-i Evbehï, Yusuf-i Hallac, Abdurrahim Yar Ahmet gibi dönemin önde gelen alimleri 
müderris olarak tayin olunmu^lardir. Hankahm ^eyhligi §eyhülislam Ali Cisti’ye verilmi§, 
imam, müderris, vaiz ve diger hizmetliler de tayin olunarak her iki bina i 5 in bir 90 b yerler 
vakfedilmis. bu müessese uzun süre i^levine devam etmi^tir. Örnegin Hvandmir, §ahruh’un 
bu imaretinden yakla^ik yüz yil sonra (öl. 942/1535) medresede dort ki^inin ders vermekte 
oldugunu, hankahm da i§ler durumda bulundugunu kaydetmektedir. Mirzalar arasinda bu tür 
kurumlarm in§asi, bir gelenektir. “Dint ilimlere vakif olmadan irfan gergekleymez ” prensibi 
cercevesinde Hankahlarda mutasavviflara yönelik olarak Hadis ve formasyon dersleri 
okutulmu^tur. Hankahlardaki egitim faaliyetleri i 9 in bk. Bk. Muhsin Kiyani, Tarih-i Hankah 
der Iran, Kitabhane-i Tahuri, Tahran 1349, ss. 202, 374-77; Aka, “XV. Yüzyilm ilk Yansi”, 
Tarih Enstitüsü Dergisi ss. 287, 292. 
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Semerkant, Taskent ve Hïve schi rlcri Orta Asya Türk-islam aleminin birer kültür 
merkezi haline gelmistir. 43 

Yakub-i Cerhi’nin yasadigi dönemin ilim ve sanatmda Ulug Bey’in kuskusuz 
ayn bir yeri vardir. O, Maveraünnehir hakimligine tayininden (812/1409) hemen 
sonra, bir takim imar faaliyetlerine girismistir. In sa ettirdigi eserler arasmda dinï 
ilimler yaninda pozitif ilimlere ve sanata yönelik olanlar da vardir. Ulug Bey’in ilmï 
kimligi, bu tip kurumlarm insasmdaki en önemli unsurlardan biri olup, 44 onun emirlik 
döneminde kaleme alinip günümüze kadar etkisini sürdürmüs bazi eserleri bu tcsvik 
ve ilerlemenin boyutlarmi göstermektedir. 45 Bu dönemde mimarinin yaninda tarih 
ilminde de ciddi gclismclcr söz konusudur. Saraymda degerli tarihgileri ve ilim 
adamlanm da toplayan yöneticiler, bunlarm te’lifatta bulunmalanm tcsvik 
ctmislcrdir. 46 


43 Clavijo, Embassy to Tamerlane, c. I, ss. 219-236; Grenard, Asya’nm YUkseliyi ve Dü$ü$ü, s. 
62; Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 199; Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim 
World, c. II, s. 67; Tabibi, Tarih-i Muhtasar, s. 12; Barthold, Islam Medeniyeti Tarihi , s. 69; 
Rasonyi, Tarihte Türklük, s. 187z 

44 Ulug Bey zaman zaman kendisi de ilim tart i smal ara katilmi§, günümüze kadar önemini 
koruyan eserler birakmistir. Ali Ku§§u ve beraberindekilerle, Gtyaseddin Cemsid’in 
Zic’inden daha mükemmelini meydana getirdikleri Zie bunlardan biridir. Söz konusu eser, 
gögün incelenmesinde önemli bir dönemin ba§langtci sayilmi§tir. Barthold, Orta Asya Tiirk 
Tarihi, s. 208; Sayili, Ulug Bey ve Semerkant’ taki Ilim Faaliyetleri, s. 78; Rasonyi, Tarihte 
Türklük, s. 189. 

45 Bu yapilarm kuskusuz en önemlilerinden biri, kapisinm üzerindeki kitabesinde “Ilim talebi, 
kadm-erkek bütün Müslümanlara farzxhr’ (Ebu Abdullah Muhammed b. Yezid, Sünen-i Ibn 
Mdce, £agn Yay., Istanbul 1992, 17, h.no: 224) hadisinin yazih oldugu hankah ve Kühek 
Tepesi’ne yaptirdigi rasathanedir. Eserin yapimma 820/1417’de baslanmts, 823/1420’de 
bitirilmi§tir. Babür’ün ifadesine gore hankah, dünyada benzeri bulunmayan yüksek kubbeleri 
ile ün kazanmiijtir. Rasathane, o güne kadar benzeri görülmemis derecede büyük ve 
mükemmeldir. Teleskop uzunlugu 50 metre olup, üc katli bu yapit 21 metre 
yüksekligindedir. 85x170 metrekarelik bir alan üzerinde kurulu olup, irtifa kutbunu tayin igin 
kullamlan rubu’ dairenin, Ayasofya Camii kubbesine denk oldugunu, dönemindekiler 
nakletmistir. Rasathanenin bütün duvarlan ve tavanlan gökyüzü manzaralarim, sistemlerini 
gösteren resimlerle dolu olup, ortasmda da iklimleri, daglart, nehir, deniz ve sahralan 
gösteren yerküresi bulunmaktaydi. Ulug Bey 1018 yildtz tespit ederek kaydetmi§tir. Bir yiltn 
365 gün, 6 saat, 10 dakika, 8 saniye oldugunu hesap ederek, günümüzdeki hesaplamalardan 1 
dakika, 2 saniye daha kügük bir deger elde etmi$tir. Onun astronomi cetveli, gökyüzünün 
ara§tmlmasmda esas olarak almmistir. Bu yapt, günümüze kadar gel mis türünün nadir 
örneklerinden biridir. Zeki Velidi Togan, Umumi Tiirk Tarihine Giri IÜEF Yay., Istanbul 
1981, c. I, ss. 94-95; ismail Aka, “Mirza §ahruh Zamamnda Timurlularda Imar Faaliyetleri”, 
Belleten, TTK Yay., Ocak-nisan 1984, c. XLVIII, sayt 189-190, ss. 291-292; Babür, 
Babiirname, cev. Resit Rahmeti Arat, Milli Egitim Basimevi, istanbul 1970, c. I, ss. 71-72; 
Bouvat, “Ulug Bey”, IA, c. XIII, s. 27. 

46 Bunlardan en ünlüsü, tarihgi Hafiz-i Ebrü’ydu. Güner, Tiirk Minyatür Sanati, s. 1 17. 



17 


Timurlular dönemi, Turk dilinin gelisimi a£ismdan da önemlidir. 47 Timur ve 
halefleri Türk dili ve edebiyatina önem vermis, 48 Hakanï-Uygur edebï dilinden biraz 
farkli tarzda, Cagatay Türk§esi olarak bilinen Bati Türkistan Türk sivesini 
kullanmi§lardir . 49 

Timur’un torunlanndan Hüseyin Baykara zamam Cagatay edebiyatinin sanat 
ve millï ruh bakimindan zirveye ulastigi bir devirdir. Aym zamanda Baykara’ ya 
vezirlik yapan büyük Türk sairi Ali §ir Nevayï (845/1441-907/1501) bu dönemde 
yetismistir. Ali §ir Nevayï’ ye kadar, dil bakimindan iktidarsiz ve lchcc bakimindan da 
kansik olan Cagatay Türk Edebiyati, Nevayï’ nin etkisiyle gen is bir cografyada 
yayilmis Özbeklerin, Kazak, Kirgiz, Orta Asya ve idil-Ural Türklerinin, Kasgaiiilann 
ortak edebï dili haline gclmistir. 40 

Türkgcyc agirlik verilmesiyle Fars£a, Timurlular zamamnda Nesef, Carcuy, 
Mergilan, Cizak gibi schuierde etkisini yitirmekle birlikte; Tebriz, Herat, Semerkant 
Hocend ve Ccrhï’nin egitim gördügü Buhara medreselerinde egitim dili olarak 
kullamlmi§tir. 51 Attar (öl. 618/1221), Rümï (öl. 672/1273), Iraki (61.688/1289) gibi 
sahsiyctleiïn, Fars£a yazdiklari gazel ve mesnevïlerin toplumda gen is yanki bulmasi 
yamnda 52 bu dil, bölgedeki hayatiyetini günümüzde de devam ettirmektedir. Nitekim 
Sovyetlerin dagilmasi sonrasmda bölge halkinm dini bilgi boslugunun giderilmesi 
amaciyla Ya’kub-i Cerhi’nin Tefsir’i 53 yeniden yayimlanmistir. 44 


47 Togan, Bugünkü Türkili, c. I, s. 81; Spuler, “Central Asia”, EIr, c. V, s. 173. 

48 Türk dili ile eser yazan ilim adamlarmi te^vik yamnda bizzat hükümdar veya yakmlan da 
'Ftirkce eserler kaleme almi^lardir. Bunlardan biri, Timur’un torunu §air Halil Mirza’dir. 
Barthold, age, s. 204. Hükümdar sülalesine ithaf edilen eserler, bu dönemde edebiyata ilginin 
de göstergesidir. Aka, Timurlular, s. 199. 

49 Brent, The Mongol Empire, s. 238; Togan, Umumi Türk Tarihi, c. I, s. 87. 

50 Öztuna, Türkiye Tarihi, c. III, s. 244; Seferoglu, Türk Devletleri, ss. 135-6; Hayit, Türkistan 
Devletleri, s. 6. 

Cagatay Türkcesi 16. astrdan sonra yerini Özbek edebï diline birakmiijtir. Cevad Hey’et, 
Türklerin Tarih ve Ferhengine Bir Baki$, Tahran 1365, s. 172; Barthold, Islam Medeniyeti 
Tarihi, s. 71. 

51 Togan, age, c. I, ss. 81-82. 

52 George Morrison, History of Persian Literature from the Beginning of the Islamic Period to 
the Present Day, E. J. Brill, Leiden 1981, ss. 53-54. 

53 Bombay 1326/1908 baskrsi esas almmiijtir. 

54 Bkz. Tefsir-i Ya’küb-i Qerhi, Yildtz Matb., Istanbul 1991. 
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Türk§enin diger dillere üstünlügünü göstermek üzere eser yazan Ali §ir 
Nevayï’nin Türk£e, Özbek£e eserler vermekle birlikte, Farsgayi da kullanmasi bu 
düsünccyi destekler niteliktedir. Yine Timurlular ülkesinde Türkï elbiseleriyle 
dolasmasiyla bilinen Ali Kusyu’nun, eserlerini Arap§a ve Fars£a yazip, Türk£e kaleme 
almamasi dönemin dil unsurunu göstermesi bakimindan önemlidir. 

Ulug Bey devrinde edebï sanatlarin ilerlemesinde mutasavviflar önemli bir 
yere sahiptirler. 55 Konuyla ilgili Bennigsen “VII /XIII. asirdan XII1/XIX asrin somma 
kadar bütün Tatar edebiyatmin, Yesevï ve Nakgbendï tasavvufu tarafindan köklü bir 
gekilde damgalanmig oldugunu ” 56 belirtmektedir. 

ilmi ve edebi seviyedeki bu gel isme, basta mïmarï olmak üzere güzel 
sanatlarda da kendini göstcrmistir. §ahruh döneminde yollann gogu onanlmis, yeni 
köprüler kurulmus, özellikle Herat’ ta medreseler, hankahlar ve darüssifalar insa 
ettirilmi§tir. 57 Uzak Dogu ile iliskilcr kurulmus, Cin ilim ve sanatmdan istifade etmek 
amaciyla, gcsitli dönemlerde elgiler gönderilmi§tir. 58 Ancak teknik imkanlan bile asan 
düsüncclerin uygulamaya ge§irilmesi sonucu meydana getirilen bazi eserler zelzele, 
savas ve siyasï mücadele gibi sebeplerden ötürü günümüze kadar ulasamamistir/ 7 

III. DÏNÏ-TASAYYUFÏ DURUM: 

Edebï ve ilmï inki§afm zirvesindeki böylesi bir ortamda din, süphesiz 
toplumun bütün kademeleri i§in önemli bir unsurdur. Dini otorite olarak kabul edilen 
fakih ve müfessirlerin yamnda, Orta Asya’da dcrvislcrin de gerek Islamlasma gerekse 
Müslüman halkin irsadi noktasmda etkin bir konuma sahip olduklari görülmektedir. 60 


55 Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 204; Kadkani, “Persian Literature”, History of Persian 
Literature, ss. 137-140, 143; Seferoglu, Tiirk Devletleri, s. 135; Rasonyi, Tarihte Türklük, s. 
189. Bu dönemin önemli ilim ve edebiyat sïmalan i5in bk. Tabibi, Tarih-i Muhtasar-i Herat, 
ss. 54-57. 

56 Bennigsen, Suft ve Komiser, s. 122, 145. 

57 Roemer, “Timurlular”, IA, c. XII/I, s. 349; Aka, Timurlular, ss. 166-167. 

58 Ulug Bey, Ali Ku^fu, resim ve minyatürde usta olan Baysungur Mirza, nakkas Giyaseddin 
gibi sahsiyetler oraya giden elfiler arasmda yer almaktadir. Güner, Tiirk Minyatür Sanati, s. 
1 14; Togan, Umumi Tiirk Tarihine Giriy, c. I, s. 96. 

59 Teknik imkanlarin ötesine ge§menin bir örnegi Bibi Hamm Camii’dir. 802/1399-807/1404 
yillan arasmda in§a edilmis 80x105 ölcülerinde 480 sütun, 400 kubbe ile ta^mmaktaydi. 
Maksurenin kubbesi 44 m. yükseklikteydi. Brentjes, “Islamic Art”, Arts, c. IV, ss. 102, 104. 

Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim World, c. II, s. 236. 


60 
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Orta Asya’da Ahmet Teküdar Han’in (681/1282-683/1284), daha sonra 
Gazan’m (694/1295-704/1304), Olcaytu’nun (704/1304-716/1316) ve Ebu Said 
Bahadir Han(717/1317-715/1334)’in islamiyet’i kabülü, bölgede Hiristiyanligi 
tamamen yok etmese bile ilerlemesine engel olmustur. 61 Diger taraftan Budizm’in 
zamanla etkisini kaybetmesine ragmen tamamen yok oldugunu söylemek de mümkün 
degildir. 62 

Dindar bir §evrede ycliscn Timur, eski Türk ve Mogol geleneklerini de 
yasatmaya calisarak, “yasa” olarak adlandmlan prensipleri de uygulamistir. Timur’un 
yasayi dinin hükümlerine tercih etmesi, 63 ulemanm sert clcstirisine sebep olmus, hatta 
bazi fikirlerinden dolayi, Hafizüddin-i Bezzaz ve Muhammed-i Buhari gibi alimler 
tarafmdan küfürle itham cdilmistir. 64 

Timur sonrasi §ahruh dönemine gelindiginde ise dinin emirlerine bagliligiyla 
bilinen sultamn, yargida dinin hükümlerini töreden daha üstün tuttugu söylenebilir. 65 
Ancak bu, yasamn tamamen terk edildigi anlamma gelmemektedir. 66 Ulug Bey ise 
kisa süren iktidarmda dedesi Timur’ u taklit ctmis, yasayi iyi bilen Mogol beylerinden 
Duglat Hudaydad’i getirterek kendisinden yasamn kaidelerini ögrcnmistir. 67 


61 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam , Oxford University Press, London-new 
York 1973, s. 91; Brent, The Mongol Empire, s. 223; Roux, Türklerin Tarihi, ss. 215, 223-4. 

62 Spuler, “Central Asia”, EIr, c. V, s. 173; Baldick, Imaginary Muslims, s. 9. 

63 Timurlular’in ilk dönemlerinde §iiligin agir bastigi, §ii prensipleri merkeze alan bir yönetim 
olu§turmaya falüjtigi ileri sürülebilir. Timur, dünyevï liderliginin yaninda ‘ïslam’m 
koruyucusu” ve “Tanri’nm yeryüzündeki gölgesi” lakaplanyla da kendini anmi^tir. Fuad 
Köprülü, Türk Edebiyatinda ilk Mutasavviflar, Diyanet l§leri Ba^kanligi Yay., Ankara 1981, 
s. 79; Kufrali, Nakfbendtlik, ss. 61-63; Halil Ibrahim Sanoglu, “Mukaddime”, Enisü’t- 
Tdlibin ve ‘Uddetu’ s-Salikin, Tahran 1371, s. 13. 

64 Aka, Timurlular, s. 145. 

65 Dönemin ünlü tarihcilerinden ibn Arab^ah (öl. 859/1430), §ahruh’un dindarligmdan söz 
ederken, onun samimiyetine duydugu §üpheyi dile getimekten de kendini alamaz. Arab^ahT 
bu dü^ünceye sevk eden amil, §ahruh’un, 844/1440 yilinda torunu Mirza Mesüd’u töreye 
aykiri hareketlerde bulunmaktan ötürü tutuklatmasi ve bir toplantida yine aym gerekceyle 
beglerbegi Firuz^ahT tekdir etmesidir. Barthold, The History of Central Asia, s. 84, Aka, 
age, s. 145. 

66 Zira eski adet ve geleneklerin devami §eklindeki yasamn uygulam^i, hanedanm yikili^ma 
kadar devam ettigi gibi Timurlular ile birlikte Hindistan’a da gitmi^tir. Haider, “Timurlular 
Devletinde Hakimiyet Anlayi§i”, Türk Kültürü, Ekim 1984, sayi 258, s. 622; Hayit, 
Türkistan Devletleri, s. 4. 

67 Aka, age, s. 145. 
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Mezhep a§ismdan konuya yaklasildigmda Timur’un aksine halefleri 
döneminde §iï egilimlerin tamamen terk edildigi hatta engellenmeye yalisildigi 
görülmektedir. Bunda, §ia’nm hilafeti Ali evladinin hakki kabul etmesi ve buna 
dayanarak hak iddiasinda bulunan Seyyidlerin zaman zaman olaylar 5 ikarmalari 
önemli bir amildir. 68 

Özellikle §ahruh döneminde medreselerde Sünni esaslar «jcnjcvesindc bir 
ögretim tatbik edilmesine ragmen, 69 §iiligin yayilmasma engel olunamamistir. 
Neticede §iilik, dini görüslerini mutaassip taraftarlanndan sagladigi asken gilylc 
biiiestircn Safevilerle birlikte bugünkü ïran’in resmi mezhebi haline gclmistir. §ia’nm 
iran ve Orta Asya’nm bir bölgesinde bu sckildc güc kazanmasi, Türkistan 
bölgesindeki Türk-islam devletleri ile Osmanhlar arasindaki münasebetlerin kesilmesi 
yaninda, 70 dinin özü ile yellen bir§ok marjinal hareketin dogup büyümesine de sebep 
olmustur. Bu firkalar arasmda kuskusuz en önemlisi Hurufïliktir. 71 

8./14. ve 9./15. yüzyd, Orta Asya’da tasavvufun etkinligini artirdigi bir 
dönemdir ve diger bölgelerden insanlarm intisap i§in scyh aradiklari bir bölge 


68 Kufrali, Nak$bendilik, ss. 61-63. 

69 Barthold, age, s. 113. 

70 Sünnï Islam dünyasimn bu gekilde bölünmesiyle 906/1500’den sonra Sünni ögrenci ve 
seyyahlar daha önceki yüzyillarda oldugu gibi hür bir gekilde iran’i gecememidcrdir. Ancak 
tam bir inkitadan da söz edilemez. §iilik, özellikle Gilan, Mazderan, Huzistan ve Horasan’m 
batismdaki Sebzvar §ehrinin bulundugu bölgelerde yaygmla^mi^, bu catujmalan da 
beraberinde getirmi§tir. Söz konusu cati^malarin akisleri Camï (öl. 897/1492)’nin §iirlerine 
de yansimi§tir. O bir §iirinde: “ Ey zamane sahibi! §arap kadehimi ver, zira Sünni ve §it 
kavgalanndan mideme bulanti geldi. Bana hangi mezheptensin diye soruyorlar, yüzlerce 
siikiir ki Sünni köpeèi veya SU eseèi deèiluri' ifadelerine yer vermektedir. Aka, Timurlular, 
ss. 192, 165-196, 208-209. 

71 Hurüfïlik, Fadlullah Astrabadi (öl. 796/1394)’nin öncülügünde, 7./14. yüzyilm sonlarmda 
iran’in kuzeybatismda dogimujtur. Dü^ünce yapismin temelini 5./12. yüzyilda ortaya 91 kan 
ismailiyye’den Hemdan-i Karmiti adinda bir ^ahis olu§turmu§tur. Hurüfïlik, §ia’daki mistik 
yazt sembolizmi ile son dönem gnostiklerin ve Kabbala’ nm Yahudi geleneginden izler 
ta^idigi ve alfabenin harfleri arasindaki ili§kilere önem verdigi icin bu adt almiijtir. Söz 
konusu firka daha sonra yeni bir din §eklinde takdim edilerek kurucusu, müntesipleri 
tarafmdan bir tanri olarak dü^ünülmeye ba§lanmi§tir. Fadlullah, Timur’un ogullarmdan 
Miran §ah tarafmdan idam edilmi^tir. Seyyit Ahmed Rifat, Mir’dtu’l-Makdsid fi Def‘i’1- 
Mefdsid, Ibrahim Efendi Matb., Istanbul 1293, ss. 132-133; Edward Browne, A Literary 
Histoiy of Persia, Cambridge 1956, c. I, s. 423; Sarioglu, “Mukaddime”, Enisü’t-Tdlibin, s. 
14. 

Dönemin tarikatlan arasmda, sonradan dejenerasyona ugrarm§ olanlar da bulunmaktadir. 
Timingham’a gore bazt suft gruplar, on bemind yüzyilda bozulmu§ bir taifeye 
dönüijmüijlerdir. Karde^lige dayanan yapilan zamanla, liyakat gözetilmeksizin babadan ogula 
ge£en bir §ekil almiijtir. Baldick, Mystical Islam, ss. 102-103 
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konumundadir. 72 Mutasavviflarin, dönemin yöneticileri üzerinde agirliklari 
bulunmaktadir. 73 Timurlu emirlerin, onlar igin türbeler yaptinp, vakif arazileri tahsis 
etmeleri, bu etkinin günümüze kadar ulasan yansimalarindan biridir. 74 Kabile 
hegemonyasinin yikilmaya basladigi dönemlerde sufiler, kurduklari sayisiz ribat ve 
zaviyelerle Orta Asya’nin tamamina nüfuz ederek, toplumun hemen her kesimine, 
ama daha gok vahalarda toplanan orta ve diisük gelir seviyesindeki insanlara 
ulasmislardir. 73 

Tarikatlar, gayr-i müslimlerin saldinlarma karsi Orta Asya’da islam’in 
savunulup yayilmasmda da önemli rol oynamislardir. Süfïler sayesinde islamiyet 
yciicsik hayat süren Özbek, Tacik ve Karakalpaklar ve gögebe durumdaki Türkmen, 
Kazak ve Kirgizlar arasmda da gen is ölgüde yayilmistir. 76 

Zaviyeler, ku rum 1 asmis birer merkez olarak, Müslüman toplumun kaynasmasi 
igin gerekli olan dini, ilmi ve örtï birgok önemli faaliyetlerde bulunmuslardi r. 77 Yapi 
ve organizasyonlannda birbirinden farkli olan bu kurumlar, kurulduklari yörenin 
izlerini tast rlar. §ehirlerde yerle§mi§ ince zevkli kisilcrc hitap eden Sühreverdiyye 78 


72 Abdullah-i ilahï ve Ak^emseddin bu killere örnek olarak verilebilir. Ethem Cebecioglu, 
“Ak^emseddin’de Bazi Tasavvufi Kavramlar”, AÜIF Dergisi, Ankara 2001, c. XLII, s. 79. 

73 Arthur F. Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid India: The Central Asian Legacy”, 
Journal of Islamic Studies, July 1996, c. VII, No: 2, s. 210. 

74 Trimingham, Sufi Orders, s. 94; Buehler, Sufi Heirs, s. 59. Tugluk Temür’ün halefleri icinde; 
Hace ilyas (763/1362-767/1366), Hace Hizir (791/1389 - 801/1399), Üveys (821/1418 - 
831/1428) gibi dervi^lerden etkilenenler bulunmaktadir. Buehler, “The Naqshbandiyya in 
Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 210. 

75 Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim World, c. II, s. 236; Tabibi, Tarih-i Muhtasar, s. 
54; Georges Malais, “Ribat”, IA, c. IX, s. 734. 

76 Bennigsen, Sufi ve Komiser, s. 114. 

77 Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim World, c. II, s. 236. 

78 Ebu’n-Necip Sühreverdi tarafmdan kurulan Sühreverdiyye’nin bazi kollari 14. yüzyilda, 
günümüz Pakistan’m Multan bölgesinde faaliyet göstermi^tir. Zaviyenin £atisi, avlusu, 
hücreleri ve teraslan, avluya a£ilan kapilan vardir. Bina, sohbet esnasmda herkesin §eyhi 
görebilecegi gekilde in§a edilmi^tir. Camiye benzeyen bu yapi resmi davetlilere ve yolculara 
da a5ik olup bölgedeki diger tasavvufi ekoller le de ortak faaliyetlerde bulunmu^lardir. 
Bunun bir örnegi Kuzey-Bati Hindistan’daki <^i§tiyye’dir. Kurucusu Muinuddin Muhammed 
£e§ti (veya ^!i§tï) (öl. 633/1236)’ye nisbetle “£i§tiyye” diye anilan ekolün günümüzde de 
müntesipleri vardr. Baldick, Mystical Islam, ss. 95-97; Hasan Kamil Yilmaz, Ana Hatlanyla 
Tasavvufve Tarikatlar, Ensar Ne^riyat, istanbul 1994, s. 262; Osman Türer, Tasavvuf Tarihi, 
Seha Ne§riyat, istanbul 1995, s. 202. 
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ile köylerde merkczi lesmis Magribï zaviyeleri bu farklilasmaya bir misaldir. 79 Ele 
aldigimiz dönem iyindc özellikle zaviyeler vasitasiyla tasavvufï kurumlarin 
Müslümanlarin temsilcisi konumuna geldikleri ve dini birlcstiricilik alaninda diger 
Sünni kurumlardan daha etkili olduklari söylenebilir. 80 Kanaatimizce tasavvufun bu 
derece etkili olmasinda, insani önceleyen bir yapiya sahip olmasi ilk planda 
gelmektedir. Diger bir ifadeyle kural ve kaliplar i§erisinde bogul marrus, insanin ruhi 
yapisim göz önünde bulunduran bir kurumlasmaya gidilmistir. Hitap ettikleri 
insanlarin egitim seviyesi yüksek ise onlarin ilgilerini göz önünde bulundurarak siir, 
musikï vb. güzel sanatlari uygulama ve gclistirmc yolunda yalismislardi r. Daha düsük 
gelir seviyesindeki insanlarin ilgi ve ihtiyaglari ise daha farkli olup hankah ve ribatlar 
bu tür temel gereksinimlerin giderilmesi yönünde islev görmüslcrdi r. sl 

Zaviyeler arasindaki farkliliklann bir diger sebebi, islam dinini benimseyip de 
eski kültürel birikimlerini tamamen terk edemeyen kitlelere de hitap edebilmeleridir. 82 

Bir yönetici olarak Timur her ne kadar §ii egilimler gösterse de 83 Hoca 
Ahmed-i Yesevi (öl. 562/1 166-7)’nin Yesi’deki 84 mezari üzerine bir türbe ile mescit 


79 S. Babs Mala, “The Sufï Convent and lts Social Significance in the Medieval Period of 
Islam”, Islamic Culture, Hyderabad-India, January 1977, c. LI., No: I, c. LI, s. 50. 

80 Barthold, The History of Central Asia, s. 7, 114; J. M. Rogers, “Ahrar”, Tl r, London 1985, c. 
I, s. 667; Trimingham, Sufi Orders, ss. 67. 

81 Zaviyelerin bu gekilde kategorizasyonu toplumun degirjik katmanlan arasmda birligi 
saglayacak tarzda ili§kilerin kurulmasim saglarm§tir. Topluma yönelik hizmetler; kalacak 
yeri olmayanlar igin barinak temin edilmesi, kisa süreli ziyaretciler igin konaklama imkam 
saglanmasi, hastalar i 9 in bakimevi, farkli toplumlarm birbirleriyle karn-np bir araya gelerek 
hayatlarinm düzenlenmesi, böylece zahiri ve batinï bir yarjantinm geli^tiri linesi zaviyelerin 
fonksiyonlan arasmda sayilabilir. Kiyani, Tarih-i Hankah, s. 193; Buehler, Sufi Heirs, s. 52. 

Alaeddin Attar’m Kanji beldesine geldiginde seyr ü sülük hakkmda sorulan Arap 9 a, 
k’agatayca ve Fars 9 a farkli dillerdeki sorular, tasavvufun farkli kültürler arasindaki 
birle^tirici rolünün bir göstergesidir. Aynca hankahlar, gerek dinin tebligi, gerekse 
müntesiplerinin birbirini kontrol edip gerektigi durumlarda düzeltme faaliyetleri a 9 isidan 
ir^ad ve otokontrol mekanizmalan olarak da degerlendirilebilir. Bk. Salahaddin b. Mübarek, 
Enisü’t-Tdlibïn ve ‘Uddedii’ s-Salikin, gev. Süleyman izzi, Bahriye Matbaasi, Istanbul 1328, 
s. 177. 

82 Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 195; Aka, Timurlular, s. 145. 

83 Kufrali, Nak.fjendilik, s. 49. Timur’un, $am’i ele ge 9 irdiginde Yezid’in mezarmi a 9 tmp, 
kemiklerini ate^e vermesi (bk. Ahmed Rifat, Mir’atu’l-Makasid, s. 244) kendisindeki §iï 
egilimin bir göstergesi olsa gerektir. 

Yesi, günümüzde Türkistan’da, Güney Kazakistan’m Sri-Derya Vadisi’nde k’imkent ‘jehrinin 
dogusunda yer almaktadir. Yesi'nin tarihte ve günümüzdeki konumuyla ilgili olarak bk. 
Köprülü, ilk Mutasavviflar, ss. 63-64, 83-86; Kemal Eraslan, “Ahmed Yesevï”, DIA , Istanbul 
1989, c. II, s. 159. 


84 
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ve imaret yaptirdigi , 85 harbe §ikacagi zaman türbesini ziyaret edip baglilarina saygi 
gösterdigi bilinmektedir . 86 

Timur’un alim ve scyhlcre hürmetinin, onlann halk üzerindeki nüfuzlarindan 
istifadeyi amayladigi iddia edilmekte olup 87 bu yaklasim tarzi ger£ekten de onun halk 
arasindaki itibanni arttirmistir. Ancak Timur’un diger manevi liderlere gösterdigi 
saygi, Hoca Ahmed Yesevi ile karsilastmldiginda ikinci derecede kalir ki bu durum, 
Bahaeddin Naksbcnd i§in de ge§erlidir . 88 


85 Khaliq Ahmad Nizami, “Naqshbandi Influence on Mughal Rulers and Politics”, Islamic 
Culture, Hyderabad-Deccan, January 1965, c. XXXIX, No: I, s. 43; aym yazar, “The 
Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, ed. by Seyyet Hossein Nasr, New York 1991, 
s. 164; Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VII, 
s. 210; Ekinci, Ahmet Yesevi, ss. 82-83. 

86 Timur, Hoca Ahmed-i Yesevi'nin mezarim ziyaret kan Yesi’ye gittiginde Yesevi’ye 
hürmeten kabri üzerine oradaki dervi^ler ve gelecek misafirler icin mü^temilath bir imaret 
yapilmastni emretmi^tir. Büyük bir kubbe ile iki minare ve 90b sayida sofalar, hücreler ve 
kümbetlerden olu§an muhte^em bina iki ytlda tamamlanmi^tir. Eser, Orta Asya’nm halen en 
9ok saygt gösterilen yerlerinden biri olup son dönemlerde Kazakistan hükümetince restore 
edilmiijtir. Köprülü, “Ahmed Yesevi”, IA, c. I, s. 211; Bennigsen, Sufi ve Komiser, ss. 85, 
256; Devin Deweese, “The Masha’ikh-i Turk and the Khojagan”, Journal of Islamic Studies, 
c. VII, No: 2, July 1996, s. 181. 

87 Kufrali, Timur’un Hoca Ahmed-i Yesevi’ye digerlerinden daha fazla hürmet etmesinin; 
kendisinin §iï, Hoca Ahmed-i Yesevi’nin de Hz. Muhammed (s.a)’in neslinden gelmi§ 
olmasma baglar (Bk. Kufrali, Nakybendïli, ss. 49-50). Ancak, Timur’un samimiyetini 
gösteren emareler de yok degildir. Timur’un ba^arilarinm altinda dönemin manevi 
liderlerinden §eyh Zeynüddin Tayibadi (öl. 791/1389), §emsüddin Kiilal ve Seyyid Bereke 
gibi dervi^lere gösterdigi hürmetin yattigi da ileri sürülmü^tür. Emir Külal’in müridi oldugu 
da nakledilmektedir. Vefati öncesi dü§ündügü £in seferinin sebeplerinden birinin, buradaki 
putperest idarenin Müslümanlara zulmetmeye ba§lamasi gösterilir. Ancak Timur’un 
samimiyetinin her halde en önemli göstergesi, vasiyeti üzerine vefatmdan sonra yüzü Seyyid 
Bereke ’nin yattigi tarafa gelecek gekilde, onunla aym türbeye gömülmesidir. 

Sonu9 olarak Timur’un tasavvufa ve mutasavviflara yakla^immin, kendisi i9in ve 
hükümranligi i9in problem te^kil etmeyecegi durumlarda ïlimli oldugu görülmektedir. Aksi 
söz konusu oldugunda sorun te§kil edenler uzakla§tinlmi§tir. Bunun bir örnegi 
Kübreviyye’nin önde gelen isimlerinden Seyyid Ali Hemedani (öl. 786/1 385)’dir. Barthold, 
The History of Central Asia, ss. 19, 21-22, 49; Gencosman, “Takdim Yazisi”, Baharistan, s. 
9; Kiyani, Tarih-i Hankdh, ss. 504-506; Hamid Algar, “Political Aspects of Naqshbandi 
History”, Naqshbandis, ed. Mare Gaborieau, Alexandre Popovic, Thierry Zarcone, Institut 
Fran9ais d’Etudes Anatoliennes, Istanbul et les Editions Isis, Istanbul-Paris, 1990, s. 124. 

Timur’un fethettigi yerlerdeki mutasavviflara gösterdigi hürmet i9in bk. §inasi Coruh, Emir 
Sultan, Tercüman 1001 Temel Eser, Istanbul trz., s. 182; Abdul Qaiyum Rafiqi, Sufism in 
Kashmir, New Delhi trz. s. 33. 

88 Bahaeddin Nak^bend’in bulundugu hankahm hahlarmin 9irpilmasi esnasmda, Timur’un 
oradan ge9erken, i^lerin bitirilmesini saygi ile bekledigi rivayet edilmektedir. Ancak her iki 
taraf arasmda pek bir yakmla^ma olmami^tir. Bahaeddin Naksbcnd a9ismdan bakildigmda 
bunun, Timur’un cihangirlik hirsi ile etrafim görmedigi zamanlarda böyle bir hükümdardan 
nefretle uzak durmasmdan; Timur a9ismdan ise, destekledigi §ia dü^üncesinin §iddetle 
aleyhinde bulunan ve hatta silsilesi Hz. Ebu Bekr’e ula^an bir tarikat §eyhine fazla alaka 
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Timur sonrasinda Timurlu mirzalarla sufïler arasinda iliskiler daha da 
artmistir. §üphesiz bunun bir takim önemli nedenleri bulunmaktadir. §imdi bu 
nedenler üzerinde kisaca duralim. 

Timur’ un devleti §ii egilimler üzerine kurmasi, ölümünden sonra devletin 
zayiflamasinin temel sebepleri arasinda yer almaktadir. Gerek birbirleri ile 
mücadeleleri gerekse §ii kesimlerin zaman zaman isyan etmeleri sebebiyle mirzalar, 
§iïlige karsi tutum sergileyen Sünniligin temsilcisi konumundaki süfïlere, özellikle de 
Nakst me§ayihma 89 hürmet ve itibar göstermi§lerdir. 90 TimurTa kiyaslandigmda 
mirzalarm itikatlarmda daha samimi olduklari, evlilik suretiyle ailevi bag kurduklari, 91 
sufilerin türbeleri yakmina gömülmeyi vasiyet ettikleri 92 görülmektedir. 

Sufiler Maveraünnehir ve iran’m bazi bölgelerine Sünni düsüncenin 
yeiicsmcsindc de etkili olmuslardir. Yakub-i Ccrhi ile aym hocadan ders alan ve 
Zeyniyye Tarikati kurucusu Zeynüddin-i Hafï (öl. 838/1434) bunlar arasinda 
zikredilebilir. 93 


göstermemesinden kaynaklandigi söylenebilir. Bk. Kufrali, Nakybendïlik, ss. 49-51; Nizami, 
“The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 164. 

89 Genelde diger cografyalarda dinin hükümlerin uygulanmasi hususunda etkin konumdakiler 
ulema simfi oldugu halde, Orta Asya’da bunu tarikatlar, özellikle de Nak^bendllik 
üslenmi§tir. Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, s. 668. 

90 Timur hanedanmdan gelen yöneticiler, hakim bulunduklan yerlerde, halk üzerinde son 
derece etkili olan Nak§bendi §eyh ve dervi^leriyle aralarmi iyi tutmanm kendi menfaatlerine 
uygun dü^tügünü görmü§lerdir. Zira, Nak§ï me§ayihta agirhkli dil Fars£a olsa da silsile Hz. 
Ebu Bekr’e ula^maktadir. Ayrica hilafet ve yöneticilikte vesayetten ziyade liyakati esas 
almi§lardir. Mirzalar böyle hareket etmekle Hz. Peygamber (s.)’in soyundan olduklari i£in 
hak sahibi olduklarim iddia eden Seyyidler’in toplumda karga^a £ikarabilecek hareketlerine 
mani olmu^lar ve halkin hürmetini kazanmi^lardir. Seyyid Ali Hamedani (öl. 786/1385) 
silsilesinden gelen Seyyid Muhammed Nurbah§ (öl. 869/1465), hilafet arzusu ile 
ayaklandigmda §ahruh kendisini yakalatarak Herat’a getirtmi§, Nak^bendiler ve Zeynïler 
vasitasi ile bu hareketin §er’ï ölcülerc aykin oldugunu halka yaydirnn§ ayrica bizzat Seyyid 
Muhammed Nurbah^’a da bunu minberde söyletmi^tir. Kufrali, Nakybendilik , ss. 58, 61-63; 
Sanoglu, “Mukaddime”, Enisü’t-Tdlibin, ss. 14-15; Hamid Algar, “A Brief History of the 
Naqshbandi Order”, Naqshbandis, ed. Mare Gaborieau, Alexandre Popovic, Thierry 
Zarcone, Institut Fran9ais d’Études Anatoliennes, Istanbul et les Editions Isis, istanbul-Paris, 
1990, s. 5. 

91 Örnegin Bahaeddin Nak^bend’in torunu olan §ah Hasan, Ebu Said Mirza’nm oglu Sultan 
Mahmud Mirza'nm damadi olmu^tur. Gündüz, Devlet-Tekke Miinasebetleri, s. 41. 

92 Ulug Bey’in kizi Rabia Sultan Bekim ve ogullarmdan bazilan, bu gekilde vasiyette 
bulunanlar arasmdadir. Bk. Köprülü, ïlk Mutasavviflar, s. 82. 

93 Kufrali, Nakfbendtlik, ss. 62; Ahmet Ya§ar Ocak, “Osmanhlar’da Din ve Dü^ünce Tarihi”, 
Osmanli Devleti ve Medeniyeti Tarihi, ed. Ekmeleddin ihsanoglu, Istanbul 1998, c. II, s. 133. 
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Yöneticilerle Naksbenciïlcr arasindaki iliskiler agrsrndan konuya 
yaklastigimi/da ise Alaeddin-i Attar’ rn halifelerinin mirzalar ve toplum üzerindeki 
etkileri göze carpmaktadir. Seyyid §erif Cürcanr (öl. 819/1416), Muhammed Parsa (öl. 
822/1419), Hasan Attar (öl. 826/1422) 94 ve Nizamuddin Hamu§ (öl. 853/1449)’un 95 da 
aralannda bulundugu halifelerden mütcsckkil muhit, Naksbcndllerin yerel yöneticiler 
ile toplum üzerindeki etkisini devam cttirmistir. 99 Yakub-i Ccrhl özelinde konuya 
yaklastigimizda ise onun yöneticilerle pek münasebetinin olmadrgr görülmektedir. 
Yakub-r Ccrhi, Bahaeddin Naksbcnd’in vefatrndan sonra ilkin Bcdahsan’a sonra da 
Caganiyan’a gitrnis daha gok toplumu egitici faaliyetlerde bulunmustur. 97 

Cerhi’nin bu tercihinde kendi sahsi egilimleri yanrnda iginde bulundugu 
bölgenin de etkisi olsa gerektir. Zira Harezm, Sir Derya, Belh, Tirmiz ve Caganiyan 
gibi yciiesim birimleri bozkrrlara daha yakrn olup buradaki gögebelere i rsad ve 
yardrmda bulunmada sufiler önemli görevler icra ctmislerdi r. 98 

Bahaeddin Naksbcnd’in Kasr-r Arifan’daki türbesi zamanla Orta Asya’daki 
dinr-tasavvufr yaprlanmada en etkin kurumlardan biri haline gclmistir. Burasr sufiler 
ba§ta olmak üzere Müslümanlar igin hala bulusma yeridir." Sovyetler Birligi’nin 
cöküsü sonrasrnda Özbekistan’da ayakta kalabilen sufi türbelerinin restorasyonlarr, 


94 Alaeddin Attar’m oglu ve halifesi olan Hasan Atar, yönetici kesimin büyük saygisim 
kazanmi^tir. Hatta bir seferinde $ahruh, ona olan hürmetinden dolayi atina binerken 
üzengisini tutmu^tur. Hasan Attar Bahaeddin Nak^bend’in kizi Bice Hatun Kelan ile 
evlenmi^tir. Ebu’l-Abbas b. Taceddin Hasan Hace Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibm, 
Özb. FA§E Ktp., nr. 80’den Cilehane Ilmi Ara^tirmalar Kütp., Dem. no:5049, vr. 24a; 
§usud, Hdcegdn Hanedam, ss. 63-64. 

95 Hem Bahaeddin Nak^bend’in, hem de Alaeddin Attar’m sohbetinde buhmmu§ olan 
Nizamuddin Hamu§, Alaeddin Attar' a intisap ederek tarikatm önemli simalarmdan biri 
haline gelmi^tir. Yönetici kesim üzerinde etkili ol an Ha mus, Semerkant’m §eyhülislami 
Hace ‘Isamuddin Mevlana Sadeddin Lür gibi bir cok ismin hürmet ettigi bir ki§idir. Kufrali, 
age, s. 63. 

96 Trimingham, Sufi Orders, s. 67. Dönemin diger mutasavviflan igin bk. Tabibi, Tarih-i 
Muhtasar-i Herat, ss. 55-58. 

97 Barthold, The History of Central Asia, s. 118. 

98 Rafiqi, Sufism in Kashmir, s. 212. Bu bölgede hankahlara, Islam’in yayilmaya basladigi ilk 
dönemlerden itibaren rastlanmakta olup, Buhara, Semerkant, Belh, Harezm, Herat civan 
hankahlan igin bk. Kiyani, ss. 183-185, 194-205. 


99 


Saiyid Athar Abbas Rizvi, A History of Sufism in India, Munshiram Manoharlal Publishers 
Pvt. Ltd„ New Delhi 1978, c. II., s. 174. 
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günümüz Orta Asya toplumunda tasavvufl mirasa ilginin halen devam ettiginin bir 
göstergesidir . 100 

Naksbcndiligin siyasi alana müdahil olma konusunda diger tarikatlardan daha 
etkin oldugu söylenebilir. Nitekim ileriki dönemlerde Mogol-Özbek diplomasisine 
se§ilen clgiler arasmda Naksi olanlar da vardir . 101 Buhara, süfTlerin yogun oldugu 
siyasal öneme sahip merkezlerden biridir . 102 

Özellikle Ebu Said döneminde mutasavviflar siyasette etkin hale gclmislerdir. 
Yakub-i Ccrhi’nin halifesi Ubeydullah-i Ahrar’m telkinleri üzerine, halka agir yük 
getiren vergiler kaldmlmistir. Bir ticaret merkezi haline gelen Herat’ ta yeni yeni 
b injok ribat kurulmustur . 103 

Genelde tasavvufun, özelde ise Naksbcndiligin bu yayginliginin yaninda 
igindc bulunulan dönemde sadr, scyhülislam, kadi ve müderris gibi devlet 
hizmetindeki görevliler ile halk kitlelerinin temsilcileri konumundaki sufiler arasmda 
görüs ayriliklarmdan kaynaklanan bir takim ilging münasebetlere de rastlanir . 104 

Ulug Bey dönemindeki Semerkant scyhülislamlari güg sahibi aristokrat kesime 
mensuptular. Gen is halk kitlelerinin haklanni ise mutasavviflar özellikle de Naksbcndl 
temsilcileri savunmaktadir. Yüksek tabakaya mensup olmalari dolayisiyla 

Türkistan’da kelam ehli ile mutasavviflar arasmdaki mücadelenin mahiyeti de farklilik 
arz etmektedir. Bati Asya’da seiïatin siki bir sckildc uygulanmasmi fakihler 
savunurken Türkistan’da dinï hükümlerin savunuculari dcrvislcr olup dïnï ve siyasi 
alanda ileri gelenleri dinin emirlerine riayet etmemekle suglamaktadirlar . 105 


100 Türbelerin restorasyonu ve me^hur mutasavviflarm durumuyla ilgili Özbekge, birgok kitap 
ve risale yaymlanmi§tir. Jo Ann Gross, “The Waqf of Khoja ‘Ubayd Allah Ahrar in 
Nineteenth Century Central Asia: A Preliminary Study of the Tsarist Record’’, Naqshbandis 
in Western and Central Asia, ed. Elisabeth Özdalga, Istanbul 1997, s. 48. 

101 Foltz, “The Central Asian Naqshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, July 1996, 
c. VII, No: 2, s. 230. 

102 Barthold, The History of Central Asia, s. 118. 

103 Mir Abdulevvel, Mesmü ‘at, ihlas Vakfi Yay., Istanbul 1996, s. 72; Barthold, The History of 
Central Asia, s. 173; Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, s. 668; Aka, Timurlular, ss. 191. 

104 Aka, Timurlular, ss. 194. Bu tür ili^kiler icin bk. Barthold, age, ss. 114-115; Kufrali, 
Nakybendilik, s. 54. 


105 Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 208. 
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Timurlular dönemi Naksbcndilik tarihi, dinï bir toplumun kurumlasmasi ve 
yayilmasi a5ismdan da önemlidir . 106 Bununla birlikte, tasavvuf tarihi incelendiginde 
Timurlular dönemi sosyal hayatmda Naksbcndtligin ekonomik, siyasal ve toplumsal 
alandaki etkinligiyle biricik olmadigi göz ardi edilmemelidir . 107 

Bu dönemde Orta Asya’da Yesevilik, Kadirilik 108 ve Kübreviligin ; 109 
Hindistan’a dogru Sühreverdiligin 110 etkin oldugunu görmekteyiz . 111 


106 Trimingham, The Sufi Orders, s. 92. 

107 Gross, “The Waqf of Khoja”, Naqshbandis in Western, s. 48. 

108 Abdulkadir Geylani (öl. 561/1 165-66) tarafmdan kurulan tarikat, o dönemde Tacikistan, 
Özbekistan ve Kazakistan dolaylarmda yayilmujtir. Tarikatta cehrï zikir uygulanmaktadir. 
Orta Volga bölgesindeki kollan on ügüncü ve on dördüncü asirlarda Yesevilik igerisinde 
erimiij, Orta Asya’da on dördüncü ve on bemind asirlarda yerini Nak^bendilige birakmiijtir. 
Günümüzde Fergana Vadisi’nde varbgmi sürdürmektedir. Bk. Bennigsen, Sufi ve Komiser, s. 
83; aym yazar, “Orta Asya’da Tarikatlar”, AÜIF Dergisi, sayi. 11, s. 218. Abdulkadir-i 
Geylani ve Kadirilikle ilgili olarak bk. Dilaver Gürer, Abdülkddir Geylani: Hayati, Eserleri, 
Görü§leri, Insan Yay., Istanbiil 1999, ss. 55-41 1. 

109 Kübreviligin kurucusu olan, Necmeddin-i Kübra, 540/1 145’de Harezm’de dogmu§, 
gengligini degi^ik Islam ülkelerinde gegirmi§tir. Horasan’da misafir olarak kaldtgi sürede 
Ebu’n-Necib Sühreverdi'nin halifesi olan Ismail Kasri ile görü^mü^tür. §eyh Ammar Yasir 
ve §eyh Ruzbehan’dan tasavvufi egitim almujtir. Necmüddin-i Kübra, Mogollarm Orgeng’i 
iijgali sirasmda §ehit olmiujtur (617/1220). Köhne Ürgeng (Eski Ürgeg)’teki türbesi 
Türkmenistan’m en me§hur ziyaretgahlardan biridir. Orta Asya’da etkili olan tarikati, daha 
gok Türkmenistan’m kuzey (Harezm) bölgelerinde yayilmujtir. Mogol istilasmdan sonra 
Altmordu ve (Tagatay Ulusu döneminde, Türk ve Mogol gögebe kabilelerin islam’ a 
girmesinde önemli rol oynamiijtir. Tarikat, Harezm düjinda bütün Orta Asya’da, iran’da, 
Bedah^an’da ve Ke^mir’de yayilma imkam bulmu^tur. XV. astrdan itibaren tarikatm 
etkinligi Nak^bendilige gore oldukga geride kalmujtir. Kübrevilik’te cehri zikir 
uygulanmakta olup Necmüddin Kübra’nm halifeleri arasmda Raziuddin Ali Lala (öl. 
642/1244), Sa’duddin Hamevi (öl. 650/1253), Necmüddin Razi (öl. 654/1256) gibi isimler 
yer almaktadir. Bennigsen, age, ss. 86-87, 256, 269; Abdul Qatyum Raftqi, Sufism in 
Kashmir front The Fourteenth to The Sixteenth Century, Bharatiya Publishing House, 
Varanasi India trz., ss. 28-29. 

110 Sühreverdilik, §eyh Ömer §ihabeddin es-Sühreverdi (542/1147-632/1234) tarafmdan 
kurulmu§ olup §eyh Zekeriyya Multani tarafmdan Hindistan’da yaygmla^mi^tir. Tarikatm en 
belirgin özelligi halvet üzerine yogunla^mastdir. Mutasavviflar genei itibariyle ilk 
döne mierden itibaren siyasetten uzak kalmaya gayret göstermekle birlikte, Sühreverdilik’ 'te 
durum biraz daha farkhdir. Hindistan’daki ilk Sühreverdi olan §eyh Bahaeddin Zekeriya, 
Iltutmu^’un §eyhulislamhk teklifini kabul etmi^ir. Aym silsileden bir diger sufi §eyh 
Nureddin Mübarek Gaznevi de bu görevde bulunmu^tur. Yine 846/1443 senesinde, ktsa 
süreli de olsa Sühreverdi §eyhlerin Sind ve Multan bölgelerini yönetmek üzere, sultan olarak 
devletin idari mekanizmasinmm ba§ma gegmesi, Hind-tslam dünyasmdaki politika-tasavvuf 
yakmliginm ilging örneklerinden birini te§kil eder. Tarikat Timur istilasmdan sonra Gücerat 
harig, tüm Hindistan’da yava§ yava§ zayiflamaya ba§lami§tir. Khaliq Ahmad Nizami, “Early 
Indo-Muslim Mystics and Their Attitude Towards the State”, Islamic Culture, Hyderabad 
Deccan 1948, c. XXII, s. 389; Cebecioglu, hndm-i Rabbdnt, ss. 21-22, 28. 

111 Bennigsen, Sufi ve Komiser, s. 17; Joseph Fletcher, “Cin’de Islam Tarikatlari”, gev. Osman 
Türer, Atatürk Üniversitesi ilahiyat Fakültesi Dergisi, Erzurum 1990, sayi 9, s. 306; 
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Genelde Türkistan civarmdaki Turk ve gö§ebe nüfus arasmda yayilan 
Yesevilik ile daha ziyade Maveraünnehir’in yerlcsik halk arasmda ragbet gören 
Naksbcndilik arasmda rekabetten ziyade, birbirlerini tamamlama özelligine sahip 
olduklari görülmektedir. 112 Bizzat Bahaeddin Naksbcnd’in, Yesevi scyhleriylc 
baglantilari da bu tespiti hakli kilmaktadir. On ü§, on dort ve on bcsinci yüz yilin 
baslarmda etkili olan Yesevilik, 16. yüzyildan itibaren Naksbcndilik iginde 
crimistir. 1 11 

Orta Asya’da etkin olan bir diger firka ise Zeynilerdir. Bu tasavvufi ekole 
mensup olanlarm, Naksbcndiler ile genelde iyi ve yakin iliski i§inde olduklari 
görülmektedir. 114 

Netice itibariyle Yakub-i CciTn, döneminin islam dünyasinm siyasi ve kültürel 
agidan en güclü devleti konumundaki Timurlularm hakimiyet alamnda yasamislir. 
Timur’da §ii egilimler görülmekle birlikte halefleri Sünni düsünccyc agirlik vcrmistir. 
Adlanna hankahlar, kervansaraylar kurulup gen is vakif arazileri tahsis edilen 
mutasavviflar, siyasi ve sosyal alanda etkindirler. Gerek schuierde oturan kesimlere, 
gerekse gö§ebe ve köylerdeki halka seslenebilecek sekildc kurumlasmislardir. Ancak 
sufilerdeki bu kurumlasma seklinin, yakin cografyadaki Hindistan’da kast sisteminden 
farkli oldugunu belirtmekte fayda vardir. H a lkin olumlu tepkisi, süfilerin yansittigi 
karakterin kabulü noktasmdadir. 


Bennigsen, “Orta Asya’da Tarikatlar’’, Atatiirk Üniversitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, sayi. 
11, ss. 217-218. 

112 Trimingham, The Sufi Orders, s. 92; Buehler, Sufi Heirs, s. 48; Deweese, hemen her 
müste§rikte görülen yanli bir tutumla, Yesevilik ile Nak^ilik arasmdaki ili^kiyi rekabet olarak 
degerlendirmektedir. Bk. Deweese, “The Mashaikh-i Turk”, Journal of Islamic Studies , c. 
VII, ss. 190-207; Cebecioglu, age, ss. 250-251. 

113 Bennigsen, age, s. 85; Deweese, agm, Journal of Islamic Studies, s. 184, 186, 188, 196. 

1 14 Kasim Kufrali, “Molla Ilahï ve Kendisinden Sonra Nak^bendi Muhiti”, iÜEF Tiirk Dili ve 
Edebiyati Dergisi, Istanbul 1949, s. 133. Zeyniyye ile ilk münasebet, Muhammed Parsa ve 
Ya’kub-i 6’erhi döneminde ba§lami§tir. Zeynüddin-i Hafï’nin Yakub-i (Terhi ile olan 
dostlugun izleri, vefatlarmdan sonra tarikatlarmin Istanbul’daki halifeleri §eyh Vefa ve 
Molla Ilahi arasmda da devam etmi^tir. Mustafa Kara, “Molla Ilahï”, Sahabeden Günümüze 
Allah Dostlari, §ule Yay., Istanbul 1995, c. VII, s. 463; Öngören, Zeyniler, s. 18. Parsa’mn 
Hafï’ye yönelik övgü dolu ifadeleri icin bk. Mevlana Abdurrahman Camï, Nefahdtü’l-Üns 
min Hazardti’TKuds, cev. Lamiï C’elebi, Istanbul 1872, s. 547. 
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BiRiNCi BÖLÜM 

YAKUB-I gERHÏ’NiN HAYATI, §AHSiYETi VE 
TESiRLERi 

I. HAYATI 

Yakub-i Cerhi’nin hayatini, sahsiyctini ve tesirlerini ele aldigimiz bu bölümde 
temel referansimiz kendi eserleri ve onun dönemine yakin müelliflerdir. Gerek 
Cerhi’nin eserlerinde gerekse kaynaklarda ailesiyle ilgili sinirli düzeyde bilgiye 
ulasabildik. Tarihi perspektifi de göz önüne alarak ailesinin konumuyla ilgili 
degerlendirmelerde bulunduk. Cerhi’nin tasavvufa intisabini, karakterinde öne £ikan 
yönün tasavvuf olmasi ve mürsidi ile tarikati hakkinda malumati ^ermesinden ötürü 
“§ahsiyeti” kismmda ele aldik. 

A. gOCUKLUK ve GENEUK DEVRi 

Bu bölümde Yakub-i Cerhi’nin karakterinin sckillcnmesindc önemli bir evre 
olan §ocukluk ve gen§ligine deginecegiz. 

1. ismi ve Mahlasi 

Yakub-i ^erhi’nin ismi ve mahlasi Mevlana Ya’kub b. Osman b. Mahmud b. 
Muhammed b. Mahmut el-Gaznevï, Cerhi, Serrezi olup, Mevlana Yakub-i Cerhi diye 
bilinir . 115 

Serrez’in yazilisi konusunda müelliflerin ittifak igindc olmadiklan 
görülmektedir. Said-i Nefisi, “ Serrezi ” yerine “Surrï” ibaresini kullamrken 116 Yakub-i 
Cerhi’nin eserlerini yazan hattatlar arasmda da görüs birlikteligi yoktur. ismail Han ve 
§erif Ahmediyye Saidiyye Kütüphanesi’ndeki Risale-i Ebddliyye nüshasi katibi Musa 
Zei Scrclbahs, “e§-§erzf'', Divan-i Hind Kütüphanesi’ndeki nüshanm katibi “e.v-.Swz/”; 


1 15 Ismail el-Bagdadi, Hediyyetü’l-Arifin Esmdu’l-Müelliftn ve Asdru’l-Musannifin, Daru’l-Fikr, 
Beyrut 1982, c. VI, s. 546; Muhammed ibrahim Halil, “Mevlana Yakub Cerhi”, Arydnd, 
1322/1943, c. II, sayi. 2, s. 11; Abdurrasül Hayyampur, Ferheng-i Suhanverdn, $irket-i 
Sehami, Tebriz 1961, s. 658; Muhammed Nezir Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, 
Merkez-i Tahkikat-i Farisi iran-Pakistan, Islamabat, 1978, s. I; Rizvi, A History of Sufism, c. 
II, ss 175-6. 

1 16 Said Nefisi, Tarih-i Nazm u Neyr deriran der Zebdn-i Farisi, Tahran 1363/1984, c. I, s. 264. 
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Merkez-i Tahkikat-i Farisï iran u Pakistan - islamabat Gcncbahs Kütüphanesi’ndeki 
nüshalarm katipleri ise “ es-Serzi ” ibaresini kullanmislardir . 1 17 

Yakub-i Ccrhi’nin ve ailesinin mezarlannm konumuna degindigi makalesinde 
Muhammed ibrahim Halil, dogrusunun “ Serrezi ” oldugunu ileri sürerken bundaki 
hareket noktasi Mevlana Celaleddin’nin beytine zeyl yazan Arif-i Hakiki’dir . 118 
Benzer yaklasim Gölpinarli’nm tahlilini yaptigi Fih-i md-Fth i§in de ge£erlidir . 119 

Sonug olarak Cerhi’nin nispetindeki farkbliklarin daha ziyade Tefsir ' i ve 
Risdle-i Ebddliyye’yi istinsah edenlerin yanlis algdamalarmdan kaynaklandigi 
görülmektedir. Yakub-i Ccrhi, olmasi gereken kullanimi, memleketiyle ilgili bilgi 
verdigi Neyndme-i Mevldnd adli eserinde dile gctirmistir. 


1 17 Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebdaliyye, s. I-II. 

1 18 Mevlana Celaleddin-i Rumi’nin Se r re z’ den bahseden beyti §u §ekildedir. 

VniS j 1 lSA cA'j jl lPA" jJ 

Ij jl (JLuj ' " ^ ' ■' jA 1 _pjLIa3l 

Sji ©Li J ^ j l ^ oLuj jl L 7 - r - 

beytin gevirisi §öyledir: 

“ Gazne 'de bilgiler emen bir zahit vardi. Adi Muhammed , künyesi Serrez ’di. 

Iftan her gece üzüm idi, yedi yil maksadmda daim oldu 

Varhk Padiyalu ’ndan gok acaib yeyler gördii. Lakin asü maksadi $dh ’in cemaliydi.” 

Mevlana Celaleddin-i Rümi, beyitte ismini zikrettigi Hace Muhammed Serrezï ile ilgili 
hikayeler nakletmektedir. Söz konusu kissalar igin Bk. Rümi, Mesnevi, c. V, beyit no: 2667- 
2816. 

Gölpmarli, Yakub-i k’erhi'nin babasmm dedesinin adinin Muhammed olmasmdan hareketle 
Mesnevi' de beyitte ismi gegen zatin, Mevlana Celaleddin-i Rümi’nin babasiyla gagda§ 
olabilecegini, zira sultanu’l-evliyanm onunla ilgili menktbeler anlatirken sanki §ahit 
olmu^gasma bir üslup kullandigim belirtir. (Bkz. Abdülbaki Gölpmarli, “Agtklama”, Fihi ma 
Fih , Remzi Kitabevi, Istanbul 1959, s. 248.) 

Beyitte ismi gegen zatla Yakub-i Cerhi'nin babasmm dedesinin aym isme sahip olmasmdan 
hareketle aralarmdaki ili§kiye de deginen Gölpmarli bunu zayif ihtimal olarak degerlendirir. 
Zira Serrez bir künye degil yer ismidir. Söz konusu beyti kendi eserinde de §erh eden 
k’erhi’nin. beyitte gegen §ahtsla dönem ve yer agismdan ayniyet olan babasmm dedesi 
arasmda bir ili§ki kurmamast Gölpinarb’nm bu yöndeki görü^üne haklibk kazandirmaktadir. 
Zira gali^mamizin ilerleyen safhalarinda da görülecegi üzere (Terhï, zaman zaman ailesinin 
tasavvufi ne^vesine deginmekte ve tasavvufi §iirlerini nakletmektedir. Mevlana’dan hayli 
etkilenmiij bir §ahsiyet olarak Cerhi’nin, §ayet böyle bir ayniyet varsa eserlerinde bunu 
nakledecegini dü^ünüyoruz. 

1 19 Rümï, Fihi md-Fth, s. 34, 248. 
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MesnevT deki beyte Cerfn de dcginmis olup “Serrez” olarak kullanmasi 
yaninda 120 bu yerle ilgili su bilgileri de verir: “ Serrez , (derh 'in Uk bahgelerinin 
bulundugu köylerden birisidir. Fakirin dba vü ecdadmm meskeni oradadir ” 
demektedir . 121 Buradan hareketle Yakub-i Ccrhi’nin esas nispeti Gaznevï, Cerfn ve 
Serrezi scklindc olup Surrï, Serzï, §erzï, Suzï, §irazï nispetleri yanlistir. 

2. Dogum Yeri ve Özellikleri 

Yakub-i Cerfn, Gazne yakinlarinda Luhüger’in köylerinden biri olan Ccrh’tc 
dünyaya gclmistir . 122 Müellifimizin nispetlerinden olan Serrez, Ccrh’c iki ü§ fersah 
mesafede Ccrh’in ilk baglarinin bulundugu köylerden biridir ve Ccrfn’nin dedelerinin 
meskenidir . 123 Müellifimizin hayatinin büyük kismini gcyirdigi Ccrh’in, etnik ve 
cografï yapisiyla ilgili Babümame' de a£iklayici bilgiler verilmektedir. 

Maveraünnehir’de Kabil ile Kandehar arasinda yer alan Ccrh’in etnik ve 
lengüistik yapisina baktigimizda, bagli oldugu Kabil vilayetinin ycsitli kavimleri 
barindirdigi görülmektedir. Dere ve ocaklarda Türk, Aymak ve Araplar, Sartlar; sehi r 
ve köylerinde Pcsai. Peraci, Tacik, Berekï ve Afganlar; Gazne daglannda da Hezare 
ve Nekderiler oturmaktadir. Bu etnik farklilik dogal olarak dile de yansimistir ve 
Kabü’de on bir-on iki dil konusulmaktadir. Kabil’e bagli tümenlerden 124 Lühüger’e 
bagli en büyük köy, Yakub-i Ccrht’nin dogum yeri olan Ccrh’tir. Bu bölgede Hezare 
ve Afganlar göycbc haldedirler . 125 

Topragm verimliligi, yörenin farkli topluluklardan olusmasmda süphesiz en 
önemli unsurdur. Lühüger’in diger köylerinde hiy bahcc yokken Cerh’te bah5elerin 
yoklugu bunun göstergesidir. Gazne ekininin Kabü’inkinden daha fazla olmasi 
hasebiyle Gazne Kabü’den daha ucuzdur ve aralarmdaki mesafe Babür’ün ifadesiyle 

120 Yakub b. Osman b. Mahmut b. Muhammet Gaznevï, Ccrhf Serrezï, Neyname, haz. 
Halilullah Halili, Tahran 1375, s. 179; Halil, “Mevlana Yakub Cerhl”, Arydnd, c. II, s. 1 1. 

121 C er bi’ age, s. 178. 

122 Cami, Nefahdtü’l-Uns s. 436; Ali §ir Nevai, Nesdyimü’l-Mahabbe min tyemdyimi’ l-Fütüvve, 
haz. Kemal Eraslan, Istanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Yay., Istanbul 1979, s. 250. 

123 C er hï’ age, s. 178. 

124 Semerkant, Buhara ve cevresinde büyük yerle^irn yerlerine tabi olan kügük §ehirlere, tümen 
denilmektedir. Babür, Babümame, c. I, s. 203. 

125 Babür, age, c. I, ss. 213-214; Muhammed el-Hanefï Dara $ikuh, Sefinetü’ l-Evliyd, Matbaatü 
Dami ikbale, Istanbul 1908, s. 80; Muhammed Emin el-Kürdi, el-Mevdhibü’ s-Sennediyye fi 
Menakibi’ n-Nakybendiyye, Istanbul trz., s. 66. 
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“...tan agarmasi ile ikindi arasi kadardir. Halki Hanefi mezhepli, temiz itikatlidir .” 126 
Babür, bu köyün yctistirdigi sahsiyetlerdcn Mollazade Osman’i, yakin köylerinden 
Secavend’de ise Hoca Ahmed ile Hoca Yunus’un isimlerini zikreder . 127 

Stratejik bir öneme sahip olan Gazne, sert kis sartlanyla ile mcshur olmasina 
ragmen Hindistan ve Horasan’i idareleri altinda bulunduran padisahlarm, bilhassa 
Horasanlilarin payitaht yaptiklari bir yerdir .” 128 

Netice itibariyle bölge, günümüzdeki gibi o dönemde de farkli topluluklardan 
olusan zengin bir etnik yapiya sahiptir. Müellifimizin yasadigi Cerh’in, hem büyük bir 
köy hem de dere kenarmda yer almasi dolayisiyla halkinin Tacik ve Türklerden 
olustugu sonucuna varilabilir. Babür’ ün “ Hanefi mezheplidir ” ifadesinden Hezareler 
gibi §ii topluluklarm yer almadigi, yöreden saygin ilim adamlarinm yclistigi 
anlasilmaktadir. 

Yakub-i Ccrhi’nin i£inde bulundugu cografya, iklim ve barinma a§ismdan zor 
sartlan haiz olmakla birlikte gerek ulasimdaki merkeziligi, gerekse verimli bir araziye 
sahip olusuyla ticaret, tarim ve hayvancilik i5in el verislidir. Bu durum, nispeten 
yüksek bir hayat standardim da beraberinde gctirmistir. 

3. Ailesi 

Kaynaklarda Yakub-i Ccrhi’nin babasinm mutasavvif kimliginden 
bahsedilirken annesi ve kardcsleriylc ilgili her hangi bir a5iklama bulunmamaktadir. 
Ccrhi’nin ailesiyle ilgili malumat, genelde eserlerinin bazi kisimlarmda verdigi kisa 
bilgilere dayanmaktadir. 

Yakub-i Ccrhi’nin ve dedelerinin türbelerine gösterilen hürmet, kendi sinin 
toplum tarafmdan saygi duyulan bir aileye mensup oldugunu göstermektedir. Cerht, 
babasmdan su misralari nakletmektedir: 

Bu yolda Senin lütfundan barkast bizefayda vermez 
Fazhndan baykasi bizi kulluga gekmez 

126 Babür, age, c. I, s. 213; Emin Ahmed Razï, Heft iklim, Kitab-Furü§ï-i Ali Ekber Ulemï, 
Tahran trz, s. 334. Buradan, aradaki mesafenin elli ila altrm§ kilometre arasinda oldugu 
sonucuna varilabilir. 

127 Babür, age, c. I, ss. 213-214. 

128 Aym eser, c. I, ss. 215-216. 
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Iki cihan clolusu taatte bulunsam da 
Bize fazhndan barkast kar etmez. 129 

Babasinin riyazetinin derecesi bilinmemekle birlikte komsularmm bir yetime 
ait kaseyle ona getirdikleri suyu kabul etmcyisi ve Cerhi’nin de bunu “ yetim malini 
kullananlann bundan higbir fayda sagl ayamaya cakla n” scklindc yorumlamasi 130 
Ccrhi’nin babasinin takva anlayisina ve hassasiyetine ölcü olmasi bakimmdan 
önemlidir. 

Dïni hassasiyet Ccrhi’nin dedesi Mahmud Efendi i§in de ge£erlidir. Kendisi, 
dedesinin en §ok arzuladigi scyin, Hz. Peygamber’in yasantismi bir nebze olsun kendi 
hayatina aksettirmek oldugunu nakleder. Ccrhi’nin babasinin ve dedesinin kabri 
kendisininki gibi halen ziyaretgahtir. 131 

Yakub-i Ccrhi’nin evliligi hususunda kesin bir bilgi bulunmamakla birlikte, 
döneme ait kaynaklar bu konuda bazi ipuclan vermektedir. Kendisinin Herat’ taki 
ögrenimi süresince Abdullah Ensarï’nin (öl. 481/1088) 132 hankahmda kalmasi, o 
siralar evli olmadigi kanaatini uyandirmaktadir. Ancak Fethabad’da Seyfuddin 
Baherzï’nin kabri karsisinda bir evinin bulunmasmdan ve Bahaeddin Naksbcnd’in, 
kendisine ve ailesine berekete vesile olmasi niyetiyle külah hediye etmesinden, 133 
Buhara’dan ayrilmadan önce ilim tahsiline devam ederken evli oldugu sonucuna 
varilabilir. 

Yakub-i Ccrhi, gocuklariyla ilgili olarak on yedi yasini doldurmaya dort ay 
kala vefat ctmis güzel yiizlü ve iyi ahlakli bir oglundan söz etmektedir. 134 Naklettigine 
gore dort ayda seyr ü sülükunu tamamlamistir. Hayatinin son dönemlerinde yazdigi 

129 Mevlana Ya’kub-i C^'erhï. Tefsir , Süleymaniye Kütüphanesi, Nafiz Pa§a Bol., no. 59, vr. 
127a. 

130 Aym eser, vr. 172b-173a. 

131 £erhï, Risale-i Ebdaliyye, s. 11. Yakub-i Cerhrnin kabrinin günümüzdeki durumu i 5 in bk. 
Ekler. 

132 Kendisi de müderris olan Hace Abdullah Ensarï’nin adma kurulan hankah, sonraki 
döne mierde bir 90 b alimin yeti^mesinde önemli rol oynami^tir. Ensarï, Cerhi’nin, rubaïsini 
§erh ettigi Ebü Sa’ïd Ebu’l-Elayr ile gagda^tir. Hamdullah Mustevfï, Kitab-i Tarih-i Giizïde, 
Dam’s-Saltanat, London 1910, s. 785; Kiyanï, Tarih-i Hankah, s. 375, 377. 

133 £erhï, Tefsir, vr. 75b; Ali b. Hüseyin Vaiz el-Ka§ifï Safï, Hüseyin Reyahatu Ayni’THaydt, 
ter. Mehmed Rauf Efendi, Istanbul 1291 (ta§ baski), s. 102. 

134 £erhï, age, vr. 53b; Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebdaliyye , ss. XVII-XV1II. 
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tefsirinde, oglunun ölümüne halen duydugu üzüntüyü ifade eder. Ölüm sebebini 
bildirmedigi oglunun kabrine her yönclisindc onun ruhaniyetinin etkisiyle Hakim-i 
Senai’nin su beytini terennüm ettigini belirtir. 

Tevhid yoluna kil u kal ile gidilmez 

Kendine lazim olan dost nzasidir 135 

Cerhl beyti zikrettikten sonra “bir kalpte iki kiyiye yer yoktur, bütiin sevgiler 
O’nun sevgisinde eritilmelidir ” diye 136 metanetini de ortaya koymaktadir. 

Ccrht’nin Mecdüddin Muhammed isimli bir oglundan daha bahsedilmektedir. 
Kendisi, Risdle der ilm-i feraiz isimli eserini bu oglu i§in nazma gckmistir. 137 Bu 
sahsin, onyedi yasinda vefat eden oglu mu, yoksa bir baska gocugu mu oldugu 
hakkinda kesin bir malumat yoktur. 

Yakub-i Cerhi’nin, bir diger oglu, aym zamanda halifesi de olan Yusuf-i 
Ccrht’dir. 133 Yusuf-i Cerhi’nin kabri, Dusanbc’yc yaklasik kirk kilometre uzaklikta 
simdiki Ccrtck’tcdir. Türbesi, Timur’un kabrine benzer tarzda in sa edilmis olup 
bünyesinde hücreleri barmdiran 5 ok büyük bir tekke vardir. 139 

Naksbcndi silsilesinde yer alan Muhammed Zahid Vahst (öl. 936/1529), 
Ya’kub-i Cerhi’nin kizinin oglu olmasi hasebiyle 140 Cerhi’nin kiz yocugunun da 
oldugunu ögrenmekle birlikte sayi konusunda bir scy söyleyemiyoruz. 

Cerhi’nin tasavvufi yönü, kendisinden sonra gelen aile bireylerince de devam 
cttirilmistir. Yine Naksi silsilesinde yer alan Dervis Muhammed Semerkandi (öl. 
970/1562), Muhammed Zahid’in kiz kardesinin oglu, yani Cerhi’nin diger torunun 


135 C er hï, age, vr. 53b. 

136 C e rhi, Tefsir, vr. 53b. 

137 Necdet Tosun, Bahaeddin Nakybend ; Hayati, Göriiyleri, Tarikati, Insan Yay., Istanbul 2002, 
s. 152. 

138 Nefisi, Tarih-i Nazin u Ne$r, c. II, ss. 778-779; Algar, C er hï’nin sadece bir oglunun 
bulundugunu belirtir. Hamid Algar, %’ai'k?, Mewlana Ya’qüb b. 'Otman b. Mahmüd”, EI r, 
London 1989, c. IV, s. 819. 

139 Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebddliyye, ss. XVII-XVIII; Nefisi, age, c. II, ss. 778-779. 

140 Hasan Kamil Yilmaz, Altin Silsile, Erkam Yay., Istanbul 1994, s. 139. 
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§ocugu, 141 su halde Hacegï imkenegï de (öl. 1008/1600) Ccrhfnin torununun 
torunudur. 

Netice itibariyle Ccrhi’nin ailesiyle ilgili farkli yerlerde kisa kisa deginilen bu 
bilgilerden kendisinin tasavvufï gelenege sahip, iyi egitimli bir aileden geldigi 
anlasilmaktadir. Bu durum, hayatma dogal olarak yansimis, §ocuklarma da tasavvufï 
mirasini aktarmistir. Kendisinin ve aile fertlerinin mezarlarinin bulundugu yerler 
günümüzde ziyaretgah olup senenin belirli günlerinde festivaller düzenlenmektedir. 
Bu durum, Mevlana örneginde oldugu gibi, ölümlerinden sonra da insanlari 
kaynastmp bir araya getirici özelliklerini ortaya koymaktadir. 

Yakub-i Cerhfnin ailesiyle ilgili bu degerlendirmelerden sonra, simdi de, 
düsüncc yapismda önemli bir unsur olan ilmï serüvenine deginelim. 

4. ilmï Serüveni 

Gerek tabakat, gerekse bu tarikatla ilgili eserlerde Yakub-i Ccrhi’nin zahirï ve 
batinï ilimlerdeki vuküfiyetine vurgu yapilmaktadir. ïlerde de görülecegi üzere ortaya 
koydugu eserler hem kendisinin ilmï seviyesine ïsik tutmakta hem de Naksiligin ilk 
dönemlerine ait birer kaynak olmalarmdan ötürü ayn bir deger tasimaktadi r. Genelde 
önde gelen mutasavviflarda görülen zahirï ilimlerden sonra tasavvufa intisap Yakub-i 
Ccrhi i§in de ge§erlidir. 

Cerhï, ilim tahsili igin önce Herat’ a gitmis, bir müddet Herat Camii’nde ders 
görmüstür. 142 Herat’ta bulundugu süre igeiïsindc gerek vakfin gcnisligi gerekse 
güvenli olmasi nedeniyle Hoca Abdullah Ensarï’nin (öl. 481/1088) dergahmda 
kal mi stir. Buradaki güvenilirlikten maksat, Herat’ta helal lokmanm ve bu meselede 
hassasiyet gösteren yerlerin az bulunmasidir. Kaynaklarda bu özelligi dolayisiyla 
Herat’ in sufilerce pek tercih edilmedigi nakledilmektedir. 143 


141 Yilmaz, Altm Silsile, s. 144. 

142 Gulam Server Lahorï, Haztnetü’ l-Asfiyd, Mektebe-i Nebeviyye, Gencbah§-Lahor 1994, c. III, 
s. 89; Hakïm Seyyid Emïnü’d-Dm Ahmed, Süfiyye-i Nak^bend, Makbul Akademi, Lahor 
1987, s. 147; Said Aykut, “Yakub-i ((’erhi", Sahabeden Günümüze Allah Dostlari, §ule Yay., 
Istanbul 1996, c. VII, s. 363. 

143 O dönemde Herat’ta Abdullah Ensari'nin dergahi gibi güvenle kalinabilecek iki vakif daha 
vardir. Bunlar: Hankah-i Melik ve Giyasiye Medresesi vakiflandir. Mir Abdulevvel, 
Mesmü'dt, s. 133; Hocazade Ahmed Hilmi, Hadikatü’l-Evliya, Istanbul 1318, s. 73; 
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Ccrhfnin Herat’tan sonra tahsil i§in gittigi Misir 144 gerek Anadolu 
Sel§uklulari ve Osmanlilar gerekse Orta Asya’dan ögrencilerin yüksek ögrenim i£in 
ragbet ettikleri önemli yerler arasindadir . 145 Ccrhl, uzun süre ikamet ettigi Kahire’de 
§eyh Zeynüddin Hafi 146 ile birlikte dönemin önde gelen alimlerinden olan Mevlana 
§ihabuddin §irvanfden 147 ders almistir. 14S 


Muhammed Nurbah§ Tevekkülï, Tezkire-i Me^ayih-i Nakgbendiyye, Gücerat trs., ss. 142- 
143; Kiyanï, Tarih-i Hankdh, s. 199. 

144 Safï, Reyahat, s. 101; Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin, vr. 24b; Hanï, el-Haddiku’l- 
verdiyye, s. 155. 

145 £erhi ile aym dönemde ya§ami§ olan Zeynüddin-i Hafi ve Seyyid §erif Cürcani’ nin (öl. 
816/1413) de benzer egitim serüvenini ya^adiklan görülmektedir. Cürcanï, 776/1374’te 
Misir’ da tahsilini tamamladiktan sonra Istanbul ve Anadolu üzerinden memleketine 
dönmüijtür. Bursa’daki Osmanli medreselerini ziyareti sonrasi, buradaki tedrisati zayif 
bulmuijtur. Söz konusu durum, o dönemde Herat ve Misir’ in önde gelen ilim merkezlerinden 
biri oldugu tespitini de dogrulamaktadir. Ismail Hakki Uzun^anjili, Osmanli Devleti’nin 
ilmiye Teykilati, TTK Basimevi, Ankara 1984, s. 227; Sadreddin Gümü§, Seyyid §erif 
Cürcani, Islami ilimler Ara§tirma Vakfi Ne^riyati, Istanbul 1984, ss. 86-89; Mustafa A§kar, 
Niyazi-i Misrï ve Tasavvuf Anlayiyi, Kültiir Bakanligi Yay., Ankara 1998, s. 65; Ethem 
Cebecioglu, “Seyyid §erif Cürcani”, Sahabeden Günümüze Allah Dostlan, §ule Yay., 
Istanbul 1996, c. VII, s. 321. 

146 öerhï’nin tahsil hayati sonrasmda da münasebetlerini devam ettirdigi Zeynüddin Hafï’nin 
tam adi §eyh Zeynüddin Ebu Bekir Muhammed b. Muhammed b. Ali el-Hafï el-Herevi’dir. 
Haf’da 757/1356’da dogmu§ olup §ehabeddin Sühreverdi’nin neslindendir. Sühreverdïligin 
önde gelenlerinden §eyh Nureddin Abdurrahman Kurey^ï-Misri’nin mürididir. Yöneticiler 
nezdinde etkisi olan Zeynüddin-i Hafï, 812/1409’da Sistan padi^ahi Kutbuddin Ali b. Melik 
Mahmut ve §ah Mahmut tarafmdan Timur’a elci olarak gönderilmi^ ve dam§manhgim 
yapmi§tir. Hayatmin sonlarma dogru kendisini cezbe hali kaplayan Hafï sürekli sessiz 
kalmi§, 833-834/1430 veya 838/1435’de vefat etmi^tir. Ilk olarak Malïn köyüne gömülmü§ 
daha sonra na§i Dervi§abad’a götürülmü^tür. Bk. Camï, Nefahatü’l-Üns, ss. 547-550; Nefisï, 
Tarih-i Nazin u Ne$r, c. I, ss. 264-265, c. II, s. 778; Zeynüddin-i Hafï ve Zeynïligin 
durumuyla ilgili olarak bk. Re§at Öngören, Osmanhlarda Tasavvuf. Anadolu’ da Sufiler; 
Devlet ve Ulemd, lz Yaymcilik, Istanbul 2000, s. 143; Bekir Köle, Zeynüddin-i Hafi: Hayati, 
Eserleri, Tasavvuf Anlayi§i ve el-Vasaya’l-kudsiyye Adh Eserinin Tahkiki, (Yayimlanmami§ 
Yüksek Lisans tezi), AÜSBE, Ankara 2001, ss. 14-101; Re§at Öngören, Tarihte Bir Aydin 
Tarikati: Zeyniyye, Insan Yay., Istanbul 2003, ss. 14-202. 

147 Nefahdt ve Mesmü’df ta “Seyramï” ifadesi ge9mektedir. Zeynüddin-i Hafï’nin naklettigine 
gore Misir’m ulema ve ileri gelenleri Fusüs’u yakmaya karar verdiklerinde Mevlana 
§ihabuddin Seyramï Misir’ a gelmi§, onun Misir’ a geldigini duyunca yamna gitmi^ler ve 
kararlarim aktarmi^lardi. Bunun üzerine Seyramï “ Ben bu kitabi görmedim. Bir müddet 
inceledikten sonra görüfümü aktarayim” demi§ ve inceledikten sonra bu kitabi yakmaya 
sebep olacak bir hususa rastlamadigim belirtmi^tir. Camï, age, s. 438; Mir Abdulevvel, 
Mesmü’at, s. 110; Muhammed Kadï-i Semerkandï, Silsiletü’l-Arifin ve Tezkiretü’ s-Siddikin, 
Süleymaniye Kütp., Haci Mahmud Efendi BöL, no 2830, vr. 119a; Tevekkülï, Tezkire, s. 
142. 

148 Zeynïlik ve Nak^bendïlik arasmdaki yakin ili^kinin temelinin Parsa ve Ya’kub-i £erhï ile 
Zeynüddin-i Hafï arasmdaki me§rep birligine dayanmasi muhtemeldir. Yine Nizameddin 
Hamüij’un halifelerinden Sadeddin Ka^garï ile Hafï arasmdaki ili^kinin iyi düzeyde oldugu 
bilinmektedir. Ubeydullah-i Ahrar, Hafï’nin sohbetlerine katilmakla birlikte, Dervi§ Ahmed 
Semerkandï ’nin i9inde bulundugu konum dolayisiyla nisbeten aralarma sogukluk girdigi 
söylenebilir. Geni§ bilgi i9in bk. Camï, Nefahatü’TÜns, ss. 438, 442-443; Vassaf, Sefine-i 
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Cerhf Misir’daki egitimi sonrasi 782/1380-81’de Buhara’ya gel mis, oradaki 
ulemadan da fetva icazeti almistir. 144 Misir ve Buhara’nm o dönemde islam 
dünyasinm önde gelen ilim merkezlerinden olmasi, Yakub-i Cerhf nin aldigi egitimin 
kalitesine ïsik tutmasi agismdan önemlidir. Cerhf nin tahsil süresi hakkmda kesin bir 
malumat verilememekle birlikte Bahaeddin Naksbcnd ve Alaeddin-i Attar’la 
münasebetleri ve o dönemdeki medrese tahsilinin süresi de göz önünde 
bulunduruldugunda yirmi-yirmi bes yaslarmda oldugu söylenebilir. 

B. TARiKATA iNTiSABI VE SONRASI 

Buhara, aym zamanda Cerhf nin Bahaeddin Naksbcnd’e intisap edip hilafet 
icazeti aldigi yerdir. Cerhf nin hayatma yön vermede ailesi yamnda, kanaatimizee en 
önemli ki§i Bahaeddin Naksbcnd’dir. Ccrhi’nin tasavvufa nasd intisap ettigine 
deginmeden, tarikatm ismiyle amlmasim saglayacak derecede etkili olan Bahaeddin 
Naksbcnd ve ekolü hakkmda kisaca bilgi verelim. 

1. Bahaeddin Nak§bend ve Nak§bendïligin Tarihï Süreci 

Bahaeddin Muhammed b. Muhammed Nak§bendï Buhari, 717-718 
Muharrem/Mart-Nisan 1318 senesinde Buhara’ya bir fersah mesafedeki Kasr-i Arifan 
(Kasr-i Hinduvan)’da, Hace Ali Ramiteni (öl. 721/1321) hayatta iken dünyaya 
gclmistir. 140 

Nakledildigine gore dogumundan sonra dedesi Bahaeddin’i o sirada Kasr-i 
Arifan’da olan Muhammed Baba Semasfye 141 getirmis, Semasi de onu manevi 


Evliya, c. II, s. 21; el-Kürdi, el-Mevahibü’s-Sennediyye, s. 66; Kufrali, Nak$bendilik, s. 62; 
Algar, “Carki”, / : / rj c ]\g s . 819; Öngören, Zeyntlik , ss. 22, 31, 40-44, 198-199. 

149 Safï, Reyahdt, s. 96. Muhammed Talib, f’erhrnin Herat’taki tahsilinin Misir’dan sonra 
oldugunu, hatta Herat’tan Buhara’ya gelerek Buhara ulemasmdan fetva icazeti aldigim 
belirtmektedir. (Muhammed Talib, Matlabu' t-Talibin, vr. 24b.) Ancak bizzat Cerh?, eserinde 
Misir’dan Buhara’ya gegtigini belirtmektedir. Bk. f’erhi, Tefsir, vr. 75a-75b. 

150 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’ t-Talibin, ss. 15-16; Harinzade, age, c. III, vr. 196a, 200b. 

151 Muhammed Baba Semasi Ramiten’e bir, Buhara’ya üg fersah mesafedeki Semas 
köyündendir. Babasi Seyyid Abdullah’tir. Semasi bir süre memleketinde dini ilimleri tahsil 
ile mes gul olmu§, belli bir seviyeye ula§tiktan sonra manevi ilimlere yönelmi§tir. Büyük 
babasinm emriyle Buhara’ya gelerek Hace Mahmud Encirfagnevi’ye intisap etmi§, Hace de 
onun egitimini Ali Ramiteni’ ye havale etmistir. Buhara ve Harezm taraflarmda seyhiyle 
beraber bulunmu§, onun vefatmdan sonra yerine gegmi§tir. Vefatiyla ilgili kaynaklarda 
734/1333-4 ve 755/1354 tarihleri verilmektedir. Bahaeddin Nak$bend’in dedesi, Semasi’ nin 
müritlerindendir. Muhammed Talib, Matlabu’ t-Talibin, vr. 21b-22a; Vassaf, Sefine-i Evliya, 
c. II, vr. 7b. 
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evlathga kabul etmistir. ilerideki terbiyesini o sirada yaninda bulunan halifesi Emir 
Külal (öl. 77 1 -2/1370-7 l) 152 ’e birakmi§tir. 153 

Ancak Bahaeddin Naksbcnd’in, Emir Külal’in yaninda tasavvufi terbiye 
görmesi uzun bir aradan sonradir. 154 Kendisi daha önce süf! bir hükümdar olan Halil 
Ata’nin 155 hizmetinde kalmistir. §eyhinin 747/1347’de iktidardan düsmcsinc son 
derece üzülen Bahaeddin Naksbcnd, bu olayla kalbinde dünyaya meyil kalmadigim 
belirtmektedir. 1 56 

Bahaeddin Naksbcnd daha sonra Hace Emir Külal’den tasavvufi terbiye almak 
üzere Nesefe gitmis ve yedi yil hizmetinde bulunmustur. 147 Nisbet-i sohbetini, zikir 
telkinini ve sulük adabim Emir Külal’den almasi sebebiyle silsilede onun halefidir. 
Bununla birlikte kendisi bu yola intisabim Abdulhalik Gücduvani’ye bcmjlu oldugunu 
belirtmektedir. 1 58 


152 Kazvïni, Silsile-i Hdcegdn, vr. 9a. 

153 Önceleri Kasr-i Hinduvan olan beldenin adinm, Bahaeddin Nak$bend’den ötürü Semasi 
tarafmdan, Kasr-i Arifan’a 9evrildigi de rivayet edilmektedir. Nevai, Nesdyimul-Mahabbe, 
s. 239; Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 44b; Safl, Re$ahdt, s. 79; Muhammed b. Abdullah, 
el-Behcetü’ s-Seniyye, s. 66; Ahmed b. Mahmud Hazini, Cevdhirü’ l-Ebrdr min Emvdci Bihdr, 
ISAM (mikrofilm) 922.977/AHM, vr. 114b; Kufrali, Nakybendtlik, s. 52; Michael 
Chodkiewicz, “Quelques des Techniques Spirituelles dans La Tariqa Naqshbandiyya”, 
Naqshbandis, s. 72; Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 164. 

154 Harïrizade, Bahaeddin Nak§bend’in, Emir Külal’in yaninda yedi yil kaldiktan sonra Kusam 
§eyh ve Halil Ata’nin yamna gittigini belirtir. Bk. Harïrizade, Tibydn, c. III, vr. 197a-197b. 

155 Bahaeddin Nak^bend, Halil Ata’ya gitmeden evvel onu rüyasmda görmü§tür. Bu §eyhin 
kendisine dervi^leri tavsiye ettigini anlattiginda, kendisinin bir Türk §eyhten nasibi oldugu 
söylenmi^tir. Bahaeddin Naksbcnd bir gün Halil Ata’ya Biihara’da rastlamiij, isminin Halil 
oldugunu ögrenmis, ancak uzun süreli konusamamamistir. Ak^am Halil Ata tarafmdan 
9agnlan Bahaeddin Naksbcnd. bu s e yhin yaninda kaldigi sürede ondan bir hayli 
etkilen mistir. Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-Tdlibin, s. 20. Cami, Nefahdtü’l-Üns, s. 417. 

156 Salahaddin b. Mübarek, age, s. 20; Togan, “Gazan-Han Halil”, Necati Liigal Armagam, s. 
775. 

157 Safï, age , s. 79; Nevaï, age , ss. 239-240. Bahaeddin Naksbcnd' in bu dönem «jerisinde 
yoksullarm, kimsesizlerin, hayvanlarm bakimiyla, yollarm temizligiyle ugrastigi 
nakledilmektedir. Muhammed b. Abdullah, el-Behcetü’ s-Seniyye, ss. 69, 73. 

158 Bahaeddin Naksbend’in bu hareketinin altinda yatan temel sebep, Semasi’nin vefatmdan kisa 
bir süre sonra, ziyaret i9in gittigi Buhara mezarligmda dola^irken, kabrini ziyareti esnasmda 
Abdulhalik-i Gücdüvani’nin temessül ederek ona tarikatm adab ve erkam telkin etmesi, 
Seriati sikica uygulayip ruhsat yerine azimeti tercih etmesi yönündeki ögütleridir. Salahaddin 
b. Mübarek, age, ss. 22, 26, 43, 76; Safl, Re§ahdt, s. 79; Nevai, age, s. 239; Hani, el- 
Haddiku’l-verdiyye, ss. 127-128; Hafiz Mehmet, Silsiletü’z-Zeheb, Süleymaniye Kütüp. 
Fatih Böl. No: 51310, vr. 117a; Johan G. J. ter Haar, “Naksbendiyye’de Manevi Rehberlik”, 
Tasavvuf'ilmi ve Akademik Araytinna Dergisi, gev. Ahmet Cahid Haksever, sayi 9, 
Temmuz-Arahk 2002, ss. 388-389. 
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Bahaeddin Naksbcnd’in, Emir Külal’in aksine Abdulhalrk-i Gücduvani’ye 
uyarak zikr-i hafiyi tercih etmesi, 159 mana aleminde Gücduvani’den egitim görmesinin 
bir sonucu olarak dcgciïcndiiïlmis ve kendisine Üveysi nisbesi vcrilmistir. 160 

Emir Külal, bir gün Suhar’da yaptrrmakta oldugu mescit ve imaretin insaatinda 
dervislciïylc birlikte galiyi rken Bahaeddin Naksbcnd’c “ bundan böyle her hareketinde 
serbest oldugunu ister Türk ister Tacik olsun 161 fayda umdugu her §eyhten feyiz 
alabilecegini ” söyleyerek hilafet icazeti vcrmistir. 162 Bahaeddin Naksbcnd bundan 
sonra yedi yrl, Külal’in haft zikir uygulayan Tacik halifesi Mevlana Arif-i 
Dïggeranr’nin sohbetinde bulunmustur. 164 Ardrndan, Yesevi scyhlcrindcn Kusam 
§eyh’in yanrnda üy ay veya iki yrl kalmistir. 164 

Bahaeddin Naksbcnd tasavvufi egitimi sonrasr Buhara’ya yciicscrek i rsat 
faaliyetlerine baslamistir. 164 Emir Külal 772/1370’de ölümünden önce müritlerine, 
Bahaeddin Naksbcnd’c tabi olmalarrm vasiyet ctmisti. 166 


159 Hacegan silsilesinde Muhammed Encirfagnevi’den Emir Külal'e kadar zikr-i hafï ve zikr-i 
cehrï bir arada uygulanmi^tir. Emir Külal cehri zikir uygulayacagi zaman, Bahaeddin 
Naksbcnd oradan aynlirdi. Bu durum Külal’in diger müritlerine agir gelir, ^ikayette 
bulunurlardi. Emir Külal vefati öncesi Bahaeddin Nafcjbend’i savunur mahiyette “onun kendi 
ihtiyanyla hareket etmedigini” söy lemi^tir. Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 42b-43a; 
Haririzade, Tibyan, c. III, vr. 119a, 128b, 196a-197b, 199b; Muhammed b. Süleyman el- 
Hanefr el-Bagdadi, el-Hadïkatu’n-Nediyye fi Addbi ’t-Tarikati ’ n-Nak^bendiyye, ( Asfe’l - 
Mevarid hami§inde), Matbaatu’l-ilmiyye, Kahire 1313, s. 6; Fritz Meier, Zwei Abhandlungen 
Über die Naqsbandiyya, Franz Steiner Verlag, Stuttgart 1994, s. 51, 150. 

160 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-Talibin,, s. 26; Camr, Nefahatü’l-Üns, s. 418-419; Hocazade, 
Hadikatu’ l-Evliya, s. 45; Kufrali, Nakybendïlik, s. 52; Yazici, “Nak§bend”, IA, c. IX, s. 52. 

161 Etnik ve lengüistik a 5 idan Türk ve Tacik $eklindeki ayirim, 8./14. yüzyil Maveraünnehir 
tasavvufunda (Yusuf-i Hemedani’nin diger halifesi Hace Ahmed Yesevi 562/1167 tarafmdan 
kurulan) genelde Türkge konu§anlar arasmda yayilan Yesevi kolu ile Fars 5 a konu^an 
Hacegan kolu arasmda görülmektedir. Algar, “Nakshband”, EI, c. VII, s. 933; Deweese, 
“The Mashaikh-i Turk and the Khojagan”, Journal oflslamic Studies, c. VII, s. 193; Knysh, 
Islamic Mysticism, s. 219. 

162 Emir Külal’in Bahaeddin Nak$bend’e bu mahiyette “ morg-i himmet-i $omd bülend-pervaz 
üftdde-esf’ “ himmet kuyunuz, yüksekten ugmaya diiykiindür ” dedigi de nakledilmektedir. Safr, 
age, s. 80; Haririzade, age, c. III, vr. 197a, 200a. 

163 Bahaeddin Nak$bend, Mevlana Diggeranï’nin kaympederi Mevlana Küjlaki’nin sohbetinde 
de bulunmustur. Hani, el-Hadaikii’l-verdiyye, ss. 128, 130; Kufrali, Nakfbendilik, s. 53; 
Algar, “Nakshband”, EIr, c. III, s. 433. 

164 Kusam §eyh’in türbesinin gevresi, yirminci yüzyihn baslarinda düzenlenmis olup, Püdindh 
denilen Kcnyi yakmlarmda bulunmaktadir. Hani, age, s. 130. 

165 Ikinci hac yolculugunda Herat Emiri Muizzuddin Hüseyin’in daveti üzerine tarikatinm 
prensiplerini anlatmak üzere onun yamna ugramistir. Yakub b. Osman el-Cerhi, Risdle-i 
Ünsiyye, ss. 30-3 1 . 
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Bahaeddin Nak§bend 3 Rebiyülevvel 791/ 2 Mart 1389 pazartesi günü yetmi§ 
üg yasinda vefat etmi§, evinin bahcesindc yapilmasmi istedigi büyük kubbenin altina 
gömülmüstür. Ünü, ölümünden sonra daha gok artrnis, sürekli genislcycn bina 
kompleksiyle gevrili olan bu türbe, 167 Orta Asya’da dïni düsünccnin canli 
tutulmasmda önemli rol oynarmstir. 168 

Bahaeddin Naksbend’in pek fazla eseri bulunmamaktadir. Kaleme alinmis 
evradi, 169 bazi hal tercümesi ve kaynaklardan tespit edilen sözlerinden baska her hangi 
bir eserine rastlanmamaktadir. 170 

Naksbcndiligc ve genei karakteristiklerine gelince; Tarikat, Bahaeddin 
Naksbcnd tarafindan kurulmamakla birlikte gergek kimligini onunla kazanmis ve 
onun adina nispet cdilmistir. 171 Nitekim aym durum Mevlana Celaleddin-i Rümi ve 
Mevlevilik igin de gegerlidir. 

Bahaeddin Naksbcnd’c izafe edilen veya hig olmazsa ondan sonra bu ad ile 
söhrct bulan tarikatin, daha önceki izlerine Horasan ve Maveraünnehir dolaylarinda 
Gazneliler devrinde (357-579/ 962-1183) rastlanmaktadir. 172 Baslangigta sadece bazi 
esaslari belli olan bu tarikat, gergek hüviyetine Hace Yusuf-i Hemedani’den (ö 1.440- 


166 Emir Külal, vefati yakla^tigmda müritlerine Bahaeddin Nafcjbend’e tabi olmalarmi emrettigi 
zaman, müritlerin cehrï zikir uygulamayan Hace’ye tabi olmak istemediklerini görünce, onun 
her hareketinin, ilahi bir hikmete mebni oldugunu belirterek Hace Bahaeddin’in derecesine 
i§aret etmi^tir. Bk. Safi, Re§ahdt, s. 81. 

167 Bina kompleksi genei hatlariyla cami, hankah ve medreseden olu^maktadir. Bol^evik 
ihtilalinden sonra kapatilan bu yer 1957’de yeniden restore edilmi^tir. Algar, “A Brief 
History”, Naqshbcindis, ss. 11-12. 

168 Özbekistan simrlari i5inde yer alan Buhara’daki kabri günümüzde de “7 d-i giil-i sorh ” 
olarak bilinen festivallerin merkezi konumundadir. Arminus Wambery, Travels in Central 
Asia, New York, 1865, ss. 232-233; Harfrizade, Tibydn, c. III, vr. 200b; Chantal Lemercier 
Quelquejay, “Kuzey Kafkasya’da Tarikatlar”, Atatürk Üniversitesi Ilahiyat Fakültesi 
Dergisi, gev. Osman Türer, Erzurum 1993, sayi 11, s. 239; Buehler, Sufi Heirs, s. XV, 55; 
Knysh, Islamic Mysticism, s. 220. 

169 el-Evrddu’l-bahdiyye adi ile amlan bu evradm Me’mun b. Ahmed b. Ibrahim et-Turnavi ile 
Muhammed b. Mustafa el-Hadimr tarafindan yapilmi^ iki ^erhi vardir. Yazici, “Nak^bend”, 
IA, c. IX, s. 53; Algar, “Baha-al-din Naqshband”, EIr, c. III, s. 433. 

170 Mendkib-i Nakqbend, Menbau’l-esrdr fi beydn-i havass, Fuyüddtu’l-ihsdniyye kendisine 
atfedilen eserler arasmdadir. Carl Brockelman, GAL , Leiden E. J. Brill 1949, s. 263. 

171 Muhammad Muzzammil Haq, Some Aspects of The Principal Sufi Orders in India, Islamic 
Foundation Bangladesh, Dakka 1985, s. 176. 

172 Kufrali, Nakybendïlik, s. III; Madelain Habib, “Some Notes on the Naqshabandi Order”, The 
Muslim World, January 1969, c. LIX, No 1, s. 41. 
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441/1048-49- 1050) 173 sonra kavusmustur. 174 Silsilede Yusuf-i Hemedani’den önceki 
isimlerin gogu, genelde diger tarikat silsilelerinde de yer alan sahislara aittir. Bu 
sebeple Hemedani, Bahaeddin Naksbcnd’in silsilesinde kilit konumunda olup Orta 
Asya kökenli Naksl mcsayihm ilkidir. 175 

Yusuf-i Hemedanï’nin halifelerinden 176 özellikle ikisi §ok önemlidir. Bunlar; 
Yesevïligin kurucusu Ahmed-i Yesevï (öl. 562/1 167) 177 ile Naksbcndi silsilesinde yer 


173 Ebu Ya’kub Yusuf b. Eyyüb b. Yusuf b. el-Hasan b. Vehre el-Hemedanï, Merv’in Büzencird 
kasabasmda 440-441/1048-1049’da Büyük Selguklular’m etkin oldugu bir dönemde 
dogmu^tur. Kendisi fakih olmak icin yirmi ya^larmda Bagdat’a gitmi§, Nizamiye Medresesi 
müderrisi §eyh Ebu Lshak §irazi (öl. 476/1083)’den fikih, ilm-i kelam ve usül dersleri alarak 
onun önde gelen ögrencilerinden biri olmu^tur. Irak, Horasan ve Maveraünnehir’in §e§itli 
§ehirlerini dola^arak halka ir§ad ve tebligde bulun mugur. ilmï kariyeri ile o dönemde geni§ 
bir ijöhret kazanan Hemedani, 506/1 11 2’ de Bagdat’a gel m ve orada bir yandan Nizamiye 
Medresesi’ nde ders okuturken diger yandan da halka vaaz vermi^tir. Otuz ya^larmdayken 
Bagdat’ta Ebü Hamid Gazzali’nin de mür^idi Ebü Ali Farmedi’ye intisab etmigir. §eyh 
Abdullah Cüveyni ve §eyh Hasan Simnanï’nin sohbetinde bulundugu da rivayet 
edilmektedir. Farmedï’den sülükunu tamamladiktan sonra Merv’de “Horasan’ in Kdbesï ’ 
diye bilinen bir tekke kurmugur. 535/1 140’da, vefat etmi§ ve Merv’de defnedilmigir. Bk. 
Ebu Sa’d Abdülkerim b. Muhammed Sem’anï, el-Ensab, thk. Abdurrahman el-Yemani, 
Beyrut 1980, c. 11, ss. 330-331; Cemaleddin b. Ali ibnü’l-Cevzi, Sifatu' s-Safve, Beyrut 1992, 
c. IV, ss. 52-53; ibn Hallikan, Vefayatü’l-A’ydn ve Enbau Ebnai’ z-Zaman, Beyrut 1978, c. 
VII, ss. 78-80; Ebu Abdullah §emseddin Muhammed Zehebi, Siyeru A’lami’n-Nübeld, 
Müessesetü’r-Risale, Beyrut 1993, c. II, ss. 66-67, 69; Devletgih, Tezkire-i Devlet§ah, MEB 
Yay., Istanbul 1990, ss. 161-162; Abdülvehhab $a’rani, et-Tabakatü’l-Kübrd, ?ev. 
Abdulkadir Ak^'i^'ek, Bahar Yay., Istanbul 1970, c. 1/2, s. 607; Mirza Bala, “Hemedan”, IA, 
istanbul 1977, c. V/1, ss. 422; Muhammed Emin Riyahï, “Önsöz”, ( Hayat Nedir icinde), cev. 
Necdet Tosun, insan Yay., Istanbul 1998, s. 1 1-13. 

174 Yusuf-i Hemedani’nin temel ayirt edici vasfi, o döneme kadar sadece bazi esaslari belli olan 
Hacegan yolunun ger 5 ek hüviyetini kazanmasmda önemli bir katkida bulunmasidir. 
Hemedani, dinin emirlerine siki sikiya bagli oldugu icin halkin; hilafet hususunda icma’i 
destekledigi i 5 in de sünni hükümdarlarm sempatisini kazanmgtir. Kufrali, Nak$bendtlik, s. 
III; Yazici, “Nak^bend”, IA, c. IX, s. 53; Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic 
Spirituality, ss. 164-165. 

175 Algar, “A Brief History”, Naqshbandis, ss. 6-7. 

176 Hemedam’nin dort halifesi vardir. Ebu Muhammed Hasan b. Hüseyin Endaki (446- 
552/1073-1057), Hace Abdullah Barak! (öl. 555/1160-61), Hace Ahmet Yesevï (öl. 
562/1166-67) Hace Abdulhahk-i Gücduvani. Halifelerinden Yeseviyye’nin kurucusu 
Ahmed-i Yesevi (öl. 562/1167) tarikatm Maveraünnehir’de; Nakg silsilesinde yer alan 
Abdulhahk-i Gücduvani ise Harezm ve Horasan’ da yayilmasmda etkili olmu^lardir. 
Abdulhahk-i Gücduvani, Makdmdt-i Yusuf-i Hemedani, ( Tibydnu Vesdili’l-Hakdik ^inde), 
Süleymaniye Ktp. Ibrahim Efendi, nr. 432, vr. 379b-380a; Hazini, Cevdhirü’l-Ebrdr, ss. 133- 
134; Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. II, vr. 6b; Kasim Kufrali, “Gucduvani”, IA, c. IV, s. 820. 

177 Ahmed-i Yesevï, Kazakistan ile Dogu Türkistan arasmdaki Cimkent’in Sayram kasabasmda 
dogmugur. ilk tahsil yillan Yesi’dedir ve egitimini tamamlamak üzere Buhara’ya gelerek 
Yusuf-i Hemedani’ye intisap etmigir. Hemedani’ nin vefatmdan sonra yerine sirasiyla Hoca 
Abdullah Berkï, Hasan Andakï ve Ahmed Yesevi gegniig Yesevï bir müddet daha Buhara’da 
kaldiktan sonra müritlerin egitimini Abdulhahk Gucdevanï'ye birakarak Türk ahalinin 
irgidiyla ilgilenmek üzere Yesi’ye gitmigir. Burada kaldigi dönemde halkin islam’i 
kabulünde önemli rol oynamgtir. Ahmed-i Yesevï 562/1 166-67’da Yesi’de vefat etmigir. 
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alan Abdulhalik-i Gücduvanfdir (öl. 575/1 179). 178 Ahmed-i Yesevï, tarikatm 
Türkistan ve civarmda, Abdulhalik-i Gücduvam de Buhara, Harezm ve Horasan’da 
yayilmasmda etkili olmustur. 179 Silsilenin tcsckkülü Hace Ahmed’in gabalanyla, 
doktrini ise Gücduvam tarafmdan olusturulmustur. 180 Gücduvanfnin zikr-i haflyi, 181 
Ahmed-i Yesevi’nin ise zikr-i cehrïyi tercih etmesi, 182 tarikati i 5 inde bulundugu 


Yesevi’nin bizzat yazdigi bir eseri bulimmayip tasavvufl manzumelerini igeren Divan-i 
Hikmet, Türk edebiyatmda önemli bir yere sahiptir. Bk. Ahmed b. Mahmud Hazini, 
Cevdhirü’l-Ebrdr min Emvdc-i Bihar, thk. Cihan Okuyucu, EÜ Tip Tarihi Ens. Yay., 
Kayseri 1995, ss. 134-136; Köprülü, Uk Mutasavviflar, ss. 61-62, 64-65, 71-77; Ethem 
Cebecioglu, “Hoca Ahmed Yesevï”, AÜIF Dergisi, c. XXXIV, Ankara 1993, s. 86-87; 
Ahmet Ya§ar Ocak, “Türk Dünyasmda Ahmed-i Yesevï ve Yesevïlik Kültürünün Yayili^i: 
Bir Sufi Kültürün Yeniden Güncelle^mesi”, Ahmet Yesevï Sempozyumu, Erciyes Üniv. Yay., 
Kayseri 1993, s. 299. 

178 Algar, “A Brief History”, Naqshbandis, ss. 7-8; Deweese, “The Masha’ikh-i Turk”, Journal 
oflslamic Studies, c. VII, s. 187. 

179 Yesevï kolundan gelenlerde Farisï karakter Hacegan’a gore kendini daha az 
hissettirmektedir. Ahmed-i Yesevï’nin halifeleri icinde en me^hurlan Arslan Baba’nm oglu 
Mansur Ata, HarezmTi Said Ata, Süleyman Hakïm Ata’dir. Ahmed-i Yesevï’ye nisbetle 
“Yesevïlik” adiyla amlan tarikat, doktrin yapisi agismdan Islam öncesi Türk inanc ve 
geleneklerinden oldukca etkilenmi^tir. Tarikat, XIII. asirdan XV. asra kadar gerek 
Yesevï’nin eserleri, gerekse halifeleri vasitasiyla tüm Orta Asya’da, Harezm’de, Uzak 
Kafkasya’nm Türkmen ülkesinde ve Orta Volga’nm Tatar ülkesinde yayilma imkani 
bulmiüjtur. Bunun yamnda Horasan, Kuzey iran ve Anadolu’da Yesevï gruplar te^ekkül 
etmi§tir. XV. ve XVI. asirlarda Orta Volga’daki Yesevï gruplar, Nafcjbendiyye icinde 
erimi^tir. Ancak bu, Yesevïligin Nak^bendïlik di§mda mevcudiyetini sürdürmedigi §eklinde 
anla^ilmamahdir. Hazïnï, Cevdhirü’l-Ebrdr, ss. 134, 137; Hanï, el-Hadaikü’l-verdiyye, s. 
109; Köprülü, Uk Mutasavviflar, ss. 87-97, 110, 114, 117; Alexandre Bennigsen, “Orta 
Asya’da Tarikatlar”, Atatiirk Üniversitesi. Ilahiyat Fakültesi Dergisi, Erzurum 1993, sayi 11, 
s. 217; Deweese, “The Masha’ikh-i Turk”, Journal oflslamic Studies, c. VII, 181,187, 1 90- 
207; Ocak, “Türk Dünyasmda Ahmed-i Yesevï”, Ahmet Yesevï Sempozyumu, s. 299. 

180 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-Tdlïbïn, s. 8; Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Journal 
oflslamic Studies, s. 165. 

181 Hafï zikir, “gizli zikir’ anlammda Arapga bir kelime olup dil ve dudak kipirdatmadan kalben 
yani tefekkürï olarak yapilir. Hafï zikrin Hz. Ebu Bekr’e ilk olarak Hz. Peygamber (s.) 
tarafmdan hicret esnasmda magarada telkin edildigi rivayet olunur. Semerkandï, Silsiletü’l- 
Arifin, vr. 40b; Kazvïnï, Silsile-i Hdcegdn-i Nakybendiyye, vr. 4b-5a; Hafiz, Silsiletü’z- 
Zeheb, vr. 115a. 

182 Yesevïligin en önemli özelliklerinden birisi, “ zikr-i er re'' denilen cehrf zikirdir. Erre, 
Fars 5 a’da “bi 5 ki” anlamma gelmektedir. Zikredenin hangeresinden bicki sesine benzer bir 
ses ciktigi igin bu isim verilmi§tir. Dinin kurallarma uymada hassasiyet gösterilen 
Yesevïlik’te halvet uygulamasi yamnda zikr-i erre de icra edilmekte iken, günümüzde gizli 
kalmayi istediklerinden sessiz zikir uygulamasma yer vermektedirler. Hazïnï, Cevahirü’l- 
Ebrdr, vr. 113b-114a; Algar, “Silent and Vocal Dhikr in the Naqshbandi Order”, Akden des 
VIL Kongresses fiir Arabistik und Islam Wissenschaft, edit. : Albert Dietrich, Göttingen 1976, 
ss. 44-47; Joseph Fletcher, “The Naqshbandiyya and the Dhikr-i Arra”, Journal of Turkish 
Studies, 1997 / 1, ss. 1 13-119, Cebecioglu, age, s. 784. 
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muhitin örf ve anlayislarimn farkliligi dolayisiyla iki kola ayirmistir. Gücduvani’nin 
ortaya koydugu esaslar Bahaeddin Naksbend tarafindan tekrar canlandmlmistir. 188 

Gücduvanï’den sonra Arif-i Rivgerï 184 ve Mahmud Encirfagnevï (öl. 
685/1286) 185 tarikatm Buhara’da önde gelen iki ismidir. Encirfagnevï, hafï zikri terk 
etmemekle birlikte cehri zikre de yer vermis, böylece Kübreviligin etkin oldugu bu 
bölgede Naksiligin yayilmasmi saglamistir. 186 

Silsilede Mahmud Encirfagnevï’ den sonra yer alan Ali Ramiteni, 187 tarikati 
özellikle Harezm bölgesinde yaymistir. Bu dönemde hükümdarlarm engelleriyle 
karsilasmis, ancak gerek müderrislere verdigi tatmin edici cevaplar gerekse ïllianli 
hükümdarlari üzerinde nüfuzu olan Kübrevi scyhi Rükneddin Alaüddevle-i Simnani 
(öl. 736/1336) ile yaptigi yazismalaiia onun destegini kazanmis, böylece tarikatm her 
simftan taraftar bulmasim saglamistir. 188 

Bu dönemde yönetime yakin tarikatlarm nüfuzu o bölgede 
yayilabilmekteyken, diger tarikatlar igin aym scy söylenememektedir. Ramiteni’nin 
izlcmis oldugu siyaset, kendinden sonra gelen halifelerine de bir örnek olmustur. 


183 Yazici, “Nak§band”, IA, c. IX, s. 53; Habib, “Notes on the Naqshabandï Order”, The Muslim 
World, c. LIX, No: 1, s. 41. 

184 Rivgerï, Buhara’ya alti fersah mesafede Rivger köyünde (Günümüzde Regar) dogmu^tur. 
Vefatiyla ilgili 625/1228, 649/1251, 616/1219, 634/1236-37 gibi farkli tarihler 
verilmektedirler. Lahorf, HazinetüT-Asfiyd, c. I, s. 51; Ham, el-Haddikü’l-Verdiyye, s. 119; 
Vassaf, Sefine-i Evliya, c. II, vr. 7a; Seyyid Emineddin Ahmed, Sufiyye-i Naksbend, Maqbool 
Academy, Lahor 1987, s. 121; Tosun, Bahaeddin Nakybend, s. 58. 

185 Encirfagnevï, Buhara’ya üg fersah mesafede Vabkent kasabasmm Encirfagni köyündendir. 
Encirfagnevï burada ya§ami§ ve vefat etmi^tir. Ölümüyle ilgili 685/1286, 710/1310 ve 
715/1315 §eklinde farkli tarihler verilmektedir. Hz. Peygamber’in neslinden geldigi ve 
Seyyid Ömer admda bir oglunun oldugu kaynaklarda yer almaktadir. Muhammed Talib, 
Matlabu’t-Talibin , vr. 19a; Dara §ikuh, Sefinetü’TEvliya, s. 77; Sanoglu, “Mukaddime”, 
Enisü’t-Tdlibin, s. 22. 

186 Encirfagnevï’ nin bu tercihi, hafï zikri devre di§i biraktigi anlamina gelmemektedir. Onun bu 
uygulamasi cehri zikir ve semaya yer veren Kübrevilerin kendilerine olumlu yakla^malanm 
saglamis, dolayisiyla tarikatm yayih§im kolayla§tirmi§tir. Haririzade, Tibyan, c. III, vr. 199b. 

187 Ali Ramiteni, Buhara’ya iki fersah uzakta ve büyiik bir kasaba olan Ramiten’de dogmu^tur. 
Kendisi dokumacihkla mes gul °1 U P “ Azizan ” ismiyle de amlir. Encirfagnevï’ nin ikinci 
halifesidir. Seyr ü sülük sonrasi halki ir§ad igin Baverd ve Harezm’e gitmi§tir. Ömrünün 
sonlarma dogru Harezm’e yerle$mi§ ve orada vefat etmistir. Vefatiyla ilgili olarak 715/1316 
ve 721/1321 tarihleri verilmektedir. Hace Muhammed ve Hace ibrahim admda iki oglu 
kaynaklarda yer almaktadir. Yakub-i k’erhi. Risdle-i Ebddliyye s. V; Mevlana $eyh, Menakib- 
i Hace Ubeydullah Ahrdr, Beyazit Devlet Kütüp. Beyazit Bölümü, No: 3624, vr. 72a. 


188 


Safï, Reyahdt, s. 54. 
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Abdulhalik-i Gücduvani zamanmdan itibaren Harezm’e kadar yayilan 
Naksbcndilik, Bahaeddin Naksbend’le kurumlasmis, merkezi Buhara’da olmak üzere 
gcnislctilerek, 149 Timurlular devri tarikatm en güclii oldugu dönem haline gelmi§tir. 19() 

Bu minval üzere Yakub-i Ccrhfyc kadar gelen Naksbcndilik, o zamanki genei 
yapisi itibariyle baslica üg kisma aynlabilir. 191 Birincisi Hz. Ebu Bekir’le baslayip 
Hace Ebu Ali Farmedi (478-79/1085-86) ile sona eren, tarikatm henüz “ Nak§bendiyye 
silsilesinden gelrne ” seklindc ayirt edici vasfinm bulunmadigt bir dönemdir. ikincisi, 
tarikatm tarihinde kimligini kazandigi Yusuf-i Hemedanï (ö. 535/1140) ile baslayip 
Emir Külal (ö. 772/1371) ile sona eren yedi kisilik Hacegan grubudur. 192 Bu evre, 
tarikatm manevi uygulamalariyla diger ekollerden aynlip Abdulhalik-i Gücduvani’den 
itibaren “ Tarikat-i Hacegan” 193 olarak isimlendirildigi bir dönem olmasi hasebiyle 
ayn bir öneme sahiptir. Ügüncü safha ise Bahaeddin NaksbendMc birlikte 
baslamaktadir. 194 


189 Tarikatm Bati Sibirya’da yayilmasi ile ilgili bir rivayete gore Bahaeddin Nak^bend, 
768/1366’da irti§ Nehri dolaylarmdaki §amanistler arasmda IslamT yaymalan i£in 
halifelerinden bazilarim göndermi§, Kipgak bozkirlarmm yöneticisi §eyban tarafmdan 1700 
askerle de desteklenmi^tir. Hamid Algar, “The Last Great Naqshbandi Shaykh Zaynullah 
Rasulev”, Muslims in Central Asia, ed. Gross, Jo-Ann, Duke University Press/ Durham and 
London 1992, s. 125; Ethem Cebecioglu, hnam-i Rabbani ve Tesirleri, Erkam Yay., Istanbul 
1999, ss. 269-299. 

190 Trimingham, The Sufi Orders, s. 92; Stephane Ruspoli, “Reflexions Sur La Voie Spirituelle 
des Naqshbandi”, Naqshbandis, ed. M. Gaborieau, A. popovic, Thierri Zarcone, Istanbul- 
Paris 1990, s. 95. 

191 Tarikatm tarihi serüveniyle ilgili ilerleyen dönemleri de kapsayan farkli tasnifleri yapilabilir. 
(/alijjmamizm ana temasmm Ya'kub-i g’erhi olmasi hasebiyle böylesi bir tasnifi daha uygun 
bulduk. 

192 ter Haar, “Nak^bendiyye’de Manevi Rehberlik”, Tasavvuf sayi 9, s. 386. 

193 Hdce; Efendi, balkan, alim, bilgin, hoca anlamlarma gelen Fars 5 a bir kelimedir. g’ogulii 
“hacegan” olup “hocalar” anlammdadir. Tarikat-i Hacegan ise tarikatm, Abdulhahk-i 
Gücduvam’nin fikirlerine dayandigi, Bahaeddin Nak^bend’den önceki dönem i 5 in kullamlan 
tabirdir. Fuad Köprülü, “Hace” IA, c. V/I, ss. 20-24; $ükün, Ferheng-i Ziya, c. 11, s. 814; 
Komisyon, “Hoca”, DIA, , Istanbul 1998, c. XVIII, ss. 186-187; Cebecioglu, Tasavvuf 
Terimleri, s. 305. 

194 Nakijbendilik, tarihi boyunca ge^itl i §ekillerde isimlendirilmi^tir. Ebü Bekr-i Siddik (öl. 
13/634)’tan Ebü Yezid-i Bestami (öl. 261/874)’ye kadar “Siddikiyye”; Bistami’den 
Gücduvani’ye kadar “Tayfuriyye”; Gücduvani’den Bahaeddin Nak^bend’e kadar 
“ Haceganiyye ” adim almi^tir. Muhammed b. Süleyman, el-Hadïkatu’n-Nediyye, s. 15; Esad 
Sahibzade el-Osmani, Kitabu bugyeti’l-vacid fi mektübdti Mevldnd Halid, Matbaa-i Terakki, 
§am 1334, ss. 48-49. 
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Nakshcnciïlik, Tugluk Timur (öl. 748/1347-763/763/1362) gibi emirlerin 
zamanmda islam’in yayilmasmda daha da etkili olmu§tur. 195 Tarikat, konumu itibariye 
hem elit zümreye hem de halka hitap etmesi bakimindan ikili bir karaktere sahiptir. 
Ehl-i sünnet akïdesine siki sikiya bagli oldugu i 5 in halkin, hilafet hususunda icmai 
destekledigi i£in Sünnï hükümdarlann ilgisini ve yardimmi görmüstür. Dolayisiyla 
tarikatm halk arasmda bu denli yayilmasmda, siyasete yakin olmasinm da etkisi 
vardir. Tarikatm siyasi gündemi, dini hükümlerin uygulanmasi hususunda yöneticiler 
üzerinde birer nasihatgi kimligiyle nüfuz sahipligidir. 196 Baska bir ifadeyle bu 
misyonun, siyasilere yön vericilik seklindc tebarüz ettigi görülmektedir. 

Naksbcndilik, Maveraiinnehir ve Türkistan’da kurulmus olmasi dolayisiyla bu 
bölgenin adet ve gelenekleriyle kaynasmis, kisa zamanda yayilarak Fas’tan 
Endonezya’ya, Cirf den Anadolu ve Balkanlara kadar yerli halklarm fikri ve manevi 
hayatina derinden etkili olmustur. 197 Fonksiyonu itibariyle tarikat, dogu islam dünyasi 
sufi topluluklarm tarihinde bir dönüm noktasi niteligindedir. O devirde mutasavviflar 
büyiik statüler elde ctmisler, basta dini, sosyo-ekonomik ve politik 198 alanlarda olmak 
üzere Sovyet dönemine kadar devam eden yardimlasma aglari kurmuslardir. 199 Orta 
Asya’nm sadece önemli schiiicrindc degil, kii£Ük köylerinde bile dini faaliyetlere yer 
verilen Naksbcndt tekke ve misafirhanelerine rastlanmaktadir. 200 Hankahlarm, bu 
konumuyla kimsesiz fakir ve yaslilara destek olunmasi, hastalarm ve her kesimden 
ihtiyag sahiplerinin yardimma kosulmasi yamnda kültürün muhafazasi ve halk 


195 Buehler, Sufi Heirs, s. 59. 

196 Bu durum Muhammed Parsa’nm, Timur’un torunu Halil Sultan’a kar^i §ahruh’u 
desteklemesinde ve Ubeydullah-i Ahrar’m güttügü siyasï stratejide agikga görülmektedir. 
Gündüz, Devlet-Tekke Münasebetleri, s. 41; Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid 
India”, Journal oflslamic Studies , c. VII, ss. 196-197. 

197 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-Talibin, ss. 8-9; Kufrali, Nalq/bendilik, s. III; Trimingham, 
The Sufi Orders, s. 92; Bennigsen, Sufi ve Komiser, s. 8 1 . 

198 14. yüzyilda Timur’dan itibaren yönetimin Nak^bendilige ve temsilcilerine olan saygisi, 
sonraki yöneticiler tarafmdan da devam ettirilmi§, özellikle Ubeydullah-i Ahrar ve Ebu 
Said’le bu ili§ki daha da gün yüzüne 5 ikmi§tir. Foltz, “Naqshbandi Connections”, Journal of 
Islamic Studies, July 1996, c. VII, No: 2, s. 229. 

199 Isenbike Togan, “Chinese Turkistan under the Khojas”, Encyclopaedia Iranica, ed. Ehsan 
Yarshater, California 1992, c. V, s. 475; Gross, “The Waqf of Khoja”, Naqshbandis in 
Western, s. 47. 

200 Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 162; Deweese, “The 
Masha’ikh-i Turk”, Journal oflslamic Studies, c. VII, s. 185. 
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arasmda bütünlügün saglanmasi agismdan da önemli bir fonksiyon icra ettigi 
görülmektedir. 

Bu dönemde Naksbend'i temsilcilerinin Osmanlilarla iliskilerinin asgari 
düzeyde oldugu söylenebilir. Bunda, Naksbcndtligin Orta Asya’daki temsilcilerinin 
imtiyazli konumlan yaninda siyasi konjonktür de etkilidir. Orta Asya’da Timurlular 
zamani, Naksbcndtligin en etkili dönemlerinden biridir. 201 Dolayisiyla Timurlular 
zayiflayincaya kadar Osmanli Devleti ile irtibattan uzak durulmustur. 202 

Tarihteki seyri iginde Naksbcndtligin diisüncc bazindaki genei karakteristikleri 
de dikkate almmalidir. Ancak Yakub-i Ccrht’nin tasavvufr diisüncesini ele alirken 
Naksbcndtligc de deginecegimizden, tekrara düsmcmek kaygisiyla burada kisaca 
temas edecegiz. 

Tarikatm ögretilerinin ana hatlarmi gizmek, pek kolay degildir. Bu, §e§itli 
mutasavviflar tarafmdan kaydcdilmis kerametvari eserlerin goklugundan degil, 
kaynaklann sinirli ve bazen de muhtasar olmasmdan kaynaklanmaktadir. 203 

Naksbcndtligin temel ayinci vasfi, Kelimat-i Kudsiyye olarak da bilinen; 

I. Nazar ber kadem, 2.Ho§ der dem, 3.Sefer der vatan, 4.Halvet der encümen, 5.Yad 
kerd, 6.Baz gcst, 7.Nigah dast, 8.YM dast, 9.Vuküf-i zamani, 10.Vuküf-i adedi, 

II. Vuküf-i kalbi seklindcki on bir esastir. Bunlardan sekizi Abdulhalik Gücduvani’ye 
atfedilmekle birlikte ilk dördü Yusuf-i Hemedani tarafmdan olusturulmustur. 204 
Bahaeddin Naksbcnd tarafmdan eklendigi iddia edilen son üg prensip ise Abdulhalik-i 
Gücduvanï’nin zikir anlayisim agiklayici mahiyettedir. 


201 Bennigsen, “Orta Asya’da Tarikatlar’’, AÜlFD , sayi 11, s. 218; Buehler, “The 
Naqshbandiyya in Timurid India”, Journal oflslamic Studies, c. VII, s. 210-211. 

202 Nakijbendïligin Osmanli topraklarmdaki etkisi asgarï düzeyde olmakla birlikte Osmanli 
sultanlarmin Nak^iligi fikri bazda yakmdan takip ettikleri anla^ilmaktadir. Fatih Sultan 
Mehmet, devrinin aktüel tasavvufr meseleleriyle ilgilenmi§, vahdet-i vücudla ilgili ilmi 
toplantilar yapmi^tir. Bu cei'^evde Abdurrahman Camï (öl. 897/1492) ile Ubeydullah-i 
AhrarT giyaben tam mis ve bunlarla haberlesme yoluna gi tmi^tir. Osmanli Sultam, Cami’yi 
görüsmek üzere cagirmis ancak o, Hüseyin Baykara’yt rencide etmemek i5in vahdet-i 
vücudla ilgili yazmi§ oldugu Risale fi’l-vücüd isimli eserini Fatih’ e göndermekle yetinmi§tir. 
Bk. Gündüz, Osmanlilarda Devlet-Tekke, ss. 40, 43, 45-48; Hamid Algar, “Nakshbandiyya”, 
EI, Leiden-New YorkE. J. Brill 1993, c. VII, s. 936. 

203 Algar, “Nakshband”, EI, c. VII, s. 934. 

204 Safï, Re^ahdt, s. 32. 
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Söz konusu ilkeler Naksbcndiyyc ile yayginlik kazanarak tarikatin kimliginin 
cok önemli bir panjas 1 haline gelmi§lerdir. Ancak, kendi kaynak ve terminolojileri 
degerlendirildiginde bunlarin, sadece Naksbcnddigin ayirt edici karakteristigi olarak 
da algilanamayacagi, hemen her tasavvufï tarikatin geleneginde yer aldigi 
görülmektedir. Uygulamada diger tarikatlardan aynlan yönler ise zikir sckli ve 
mürsidin sahip oldugu önemli roldiir. Bütün tasavvufi ekollerde önemli fonksiyonu 
olmakla birlikte Naksbcndllcr mürsidin fonksiyonlanm daha da ayrmtili bir sekildc ele 
almislardi r . 205 

Naksbcndiligin kimligini ortaya koyan yönlerden biri de silsilesinde yer alan 
sahsiyctlerdir. Silsilenin Hz. Ebu Bekr’e (r.) dayanmasi, Naksbcnddigi diger 
tarikatlardan ayiran temel unsurlardan biridir . 206 Aynca Tarikata yön veren önemli 
isimler arasmda Bayezid-i Bistami’nin marifet, Attar’m tasavvufi siirleri ve Hakim-i 
Tirmizi ’nin velayet anlayisi Naksbcndi literatüründe önemli bir yere sahiptir. 


205 ter Haar, “Nak§bendiyye’de Manevi Rehberlik”, Tasavvuf ss. 385-386. 

206 Yusuf-i Hemedani, Makamat-i Yusuf-i Hemedani, gev. Necdet Tosun, insan Yay. istanbul 
1998, s. 38. Algar, silsilenin Bekri olmasi dolayisiyla §iïlige tam anlamiyla kar§i gelen tek 
tarikatin Naks-ibendilik oldugunu ileri sürerken (Algar, “A Brief History”, Naqshbandis, s. 
5)bir mantik paradoksuna dü§mektedir.§iiligin yayilmasmda önemli bir engel te§kil etmekle 
birilkte bunun, silsilenin Hz. Ebu Bekr’e ula^masi birincil sebep degildir. Aynca 
Nak^bendilik’te vurgu Hz. Ali (r.)’a yapilsa (ki Hz. Ali’ye ula§an silsile de bulunmaktadir) 
§ii olmayacagi gibi, Kadirilikte de vurgunun Hz. Ali (r.)’ye yöneltilmesi, bu tarikatin §iï 
düijünceyle bagda^tigi anlamma gelmez. Alevi silsileli Sünni diger tarikatlarda da §iïlige pek 
sempati ile yakla^ilmadigi görülmektedir. Benzer dü^ünceler igin bk. Trimingham, The Suft 
Orders, s. 99. 

207 Hakim-i Tirmizi, Tirmiz’de muhtemelen 13. yüzyil ba^larmda dogmu^tur. Hizir’dan ders 
aldigi nakledilmekte olup Tirmiz ve Belh’te bir gok muhaddisten egitim görmü§tür. Manevi 
arayis igerindeyken Ahmed b. Asim el-Antaki’nin bir eserinin tesiriyle riyazete yönelmi^tir. 
Ahmed b. Hadraveyh, Yahya b. Muaz er-Razi ve Ebü Turab en-Nah§ebi gibi süfilerin 
sohbetlerine katilan Tirmizi tasavvuf, ahlak, kelam, hadis, tefsir, mezhepler tarihi ve dil 
ilimleri gibi farkli alanlarda eserler vermi^tir. Özellikle “ Hatmu’Tveldye ” konusundaki 
fikirleriyle dikkati geken Tirmizi’ye gore nasil peygamberlerin sonuncusu varsa hatemuT- 
evliya da vardir. Bu konudaki fikirleri yüzünden ele^tiri lere maruz kalmakla birlikte ba§ta 
ibn-i Arabi olmak üzere pek gok ki§iyi etkilemi§tir. Abdulkerim Ku^eyri, er-RisaletüT- 
Kugeyriyye, tah. Maruf Zerrik - Abdulhamid Baltaci, Beyrut 1413/1993, s. 400; A. S. Furat, 
“Tirmizi”, IA, c. XII/ 1 , ss. 386-388; Abdulfettah Abdullah Bereke, “Hakim et-Tirmizi”, DIA, 
istanbul 1997, c. XV, ss. 196-199. 

208 Bahaeddin Nak^bend’in menakibim toplayan Mevlana Salahaddin §öyle demi^tir: “789/1387 
senesinde §eyhin yanmda idim ve §öyle dedigmi iyittim. ‘Yirmi iki yafimdayken Hakim et- 
Tirmizi(öl. 298/910)’nm kademi üzereydim. Onda sifat yoktu, §u an bende de yok.” Hani, el- 
Hada ikii ’l-ve rd iyye , s . 131. 
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Bahaeddin Naksbend, “ yolunuz nasddirT' scklindcki bir soruya “ halvet der 
encümen ” 209 scklindcki cevabi, kanaatimizce tarikati tammlayan temel vasiflardandir. 
Bunun yaninda kisinin elinin emegi ile gccinmesi de 210 tarikatta önem verilen 
hususlardandir. 

2. intisabi ve Müritligi 

Yakub-i Ccrhi’nin hayatina yön veren en önemli kisilerdcn Bahaeddin 
Naksbend ve Naksbcndtliklc ilgili bu gi ris sonrasi simdi de Yakub-i Ccrhi’nin bu yola 
intisabma deginelim. 

On bcsinci yüz yil Orta Asya’ sinda tarikatlarm yaygin ve halkin §ogunlugunun 
bir tarikata üye oldugunu görüyoruz. Yakub-i Ccrhi’nin ailesi, tasavvufï £evrelere 
yakin olmakla birlikte kendisinin, Bahaeddin Naksbcnd’den önce baska birisine 
intisap etmedigi kanaatindeyiz. Kendi eserlerinde ve kaynaklarda mürsit olarak 
Bahaeddin Naksbcnd’den baska birisinden bahsetmemesinin yaninda, mürsittc aradigi 
kriterlerin Bahaeddin Naksbcnd’dc olup olmadigi yönünde intisabi öncesi yasadigi 
tereddüt de bu düsünccmizi destekleyen unsurlardandir. 

Cerhi, Bahaeddin Naksbcnd’lc temasinin intisap etmeden önce basladigini 
belirtmektedir . 211 Kendisi fetva icazetini ahp Ccrh’c dönecegi zaman, Bahaeddin 
Naksbcnd’in yanina gelip tevazu ve niyazla “Beni hatinmzda tutunuz ” deyince 
Bahaeddin Naksbend; “ Gideceginiz zaman nu yammiza geliyorsunuz ?” seklinde 
karsilik verir. Bunun üzerine Yakub-i Cerhi “ Size hizmetten biiyük mutluluk 
duyuyorum” ifadesini kullaninca Bahaeddin Naksbend bu sevginin kaynagini sorar. 
Cerhi, “ Sizin büyiik birisi olmamzdan ve insanlar arasmda makbul sayümamzdan , 
cevabmi verince Bahaeddin Naksbend; "Bundan daha iyi bir delil getirmen lazun, 
halk arasindaki bu kabul §eytdni de olabilir ’ der. Yakub-i Cerhi, “ Sahih hadiste 
‘Hakk Subhdnehü bir kulunu dost olarak .seger.se, kullarimn kalbinde onun sevgisini 


209 C er ht Risale-i Ünsiyye, s. 30; Cami, Nefahatü’l-Üns, s. 419; Safi, Reyahdt, s. 36; 
Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibïn, vr. 23b-24a. Halvet der encümen; toplum ^inde 
Allah’la ba§ ba§a olmak anlammda Fars5a bir terkiptir. 

210 Sanoglu, “Mukaddime”, Emsü’t-Tdlibm, s. 10. 

211 C er hk Risdle-i Ünsiyye, s. 12; Lahori, Hazinetü’l-Asfiyd, c. III, s. 89; Tevekküli, Tezkire, s. 
140; Seyyid Eminü’d-dïn, Süfiyye-i Nakybend, s. 147; Aykut, “Yakub Cerhi”, Allah Dostlan, 
c. VII, s. 359. 
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yayar ” 212 hadisini nakleder. Bunun üzerine Naksbcnd tebessüm ederek söylc der. “Biz 
azizamz !” 213 Bu söz üzerine Yakub-i Cerhi’nin hali dcgisivciïr. Zira bir ay kadar önce 
rüyasinda kendisine “ Azizdna mürit oir denildigini hatirlar 214 ve ondan kendisini 
unutmamasmi ister. Bunun üzerine Naksbcnd; “ Azizdn’dan böyle bir istekte 
bulunmuylar. Böyle bir talep karyisinda kendileri de bir §eyin hatirda kalmasi igin 
vasitaya ihtiyag oldugunu ve hatirlamayi saglayacak bir §ey birakmalanm 
istemiylerdir. Sizin yammzda bize verecek bir §ey yok. Bu sebeple, külahimi al götür. 
Bunu gördügünde bizi hatirlayasm. Bizi hatirladigmda da bizi bulursun. Bunun 
bereketi ailenin üzerine olsun. Aynca yolculugunda Mevldnd Tacuddin-i De§tkülegi’yi 
ziyaret et, zira o evliyaullahtandir ” diye tenbih eder . 215 

Asr-i saadette sahabenin Hz. Peygamber’den bir parga veya csyanin teberrüken 
bulundurulmasi hadisesinin bir örnegini de bu olayda görmekteyiz. Bundan maksat, 
aradaki mekan farkliligmdan kaynaklanabilecek muhabbetin azalmasi ihtimalinin 
önüne gegmek, kalpte sevgiyi daimi tutmaktir. 

Yakub-i Ccrhi, Hace Bahaeddin’le görüstüktcn sonra, Buhara’dan ayrdip 
Belh’e, oradan da memleketine gitmeye niyctlcnmis ancak bazi nedenlerle 
Destkülck’c gitmek durumunda kalmistir. Hace Naksbcnd’in tenbihini hatirlayarak 
uzun bir arayistan sonra Dcstkülcgi ile görüsmüstür . 216 


212 Abdurraüf el-Münavi, Feyzu’l-Kadir §erhu ’l-Cdmi ’i ’s-Sagïr, Daru’l-Ma’rife Yay., Beyrut 
trz. c. I, ss. 246-247, hno: 356. 

213 Burada kastettikleri Mahmut Encirfagnevi (öl. 17 Rebiülevvel 717-Mayis 1317)’nin 
halifelerinden Hace Ali Ramitem (öl. 28 Zilkade 721-Kasim 1321’de Harezm’de vefat 
etmi§tir)’dir. Kendisi Hace Azizan Ali diye isimlendirilmi§ olup Bahaeddin Nak^bend, ona 
nispetle bu ifadeyi kullanmi^tir. Kazvïni, Silsile-i Hdcegan, vr. 16b; Mevlana §eyh, 
Menakib-i Hace Ubeydullah, vr. 72a. 

214 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-Talibin, s. 137-138; Safi, Reyahdt, s. 96; el-Kürdi, el- 
Mevdhibi’ s-Sermediyye, ss. 66-67; Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, ss. V-VI. 

215 g’erhi. Risdle-i Ünsiyye, s. 38; el-Kürdi, age, ss. 66-67; Rancha, agm, Risdle-i Ebddliyye, s. 
VI. 

216 Salahaddin b. Mübarek, age, s. 138-139; Safi, Re$ahdt, s. 96; Algar, %’arki”, EIr, c. IV, s. 
819. 
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Bu olay, Yakub-i Cerhi ’dc Bahaeddin Naksbcnd’c intisap düsünccsinin de 
kaynagidir. Bahaeddin Naksbcnd’in kamil ve mükemmil biri olduguna kanaat 
gctirmis, kendi ifadesiyle b injok isarct ve vakia da kendisini bu yöne sürüklcmistir. 217 

Cerhi, Dcstkülcgl ile görüstüktcn sonra planlanni dcgistircrek Buhara’ya 
yönelmistir. 212 Buhara’da Yakub-i Cerhi ’nin itimat ettigi bir meczub vardir. Ona 
‘ ‘Hace Nakgbend’in hizmetine gireyim mi?” diye sorar. Meczub: “Ey Yakub! Cabuk 
adim at ki senin makbuller zümresinden olma vaktin gelmi§tir ” der ve topragin üzerine 
birkag <jizgi §eker. Cerhi, kendi kendine; “Bu gizgileri sayayim. §ayet tek sayi gikarsa 
hareketinin dogru olduguna bir delildir. Zira ‘Allah tektir ve teki sever” 219 der ve 
§izgileri saydigmda tek oldugunu görür. Kendi ifadesine gore bu olaylar itjindeki 
süphclerin kaybolmasinda birer amildir. 220 

Cerhi, hala i§inde sakli olan süphcyi gidermek i§in diger bir seferinde 
tefe’üle 221 basvurarak Kur’an’dan bir yer a§ar ve “i§te onlar, Allah’ in dogru yola 
ilettigi kimselerdir; sen de onlarin yoluna uy” ayetinin yazili oldugu kisim tjikar." 

Cerhi, bu hadiselerden bir gün sonra Fethabad’daki evinde §eyh Seyfuddin 
Baherzï (öl. 696/1297)’nin mezanna yönclmis bir halde otururken, ansizin kalbindeki 
kararsizligm kayboldugunu ve Hace Naksbcnd’c intisap etmek üzere Kasr-i Arifan’a 


217 C er hk Risale-i Ünsiyye, s. 12; Lahori, Hazinetü’l-Asftya, c. III, s. 89; Vassaf, Sefine, c. II, s. 
21; Seyyid Emïnü’d-din, Süfiyye-i Nakt/bend, s. 147; Tevekküli, Tezkire, s. 140. 

218 Safï, Re§ahdt, s. 96; Halil, “Mevlana Yakub Cerhi”, Aiydnd, c. II, sayi 2, s. 11. 

219 Ebu Abdullah Muhammed b. Ismail el-Buharï, Sahih-i Buhari, Cagi'i Yay., Istanbul 1992, 
Daavat 68; Ebu’l-Hüseyn Müslim ibn el-Haccac, Sahih-i Miislim, (Jagn Yay., Istanbul 1992, 
Zikr 5, hno: 2677; Ebü Isa Muhammed b. Isa b. Sevde et-Tirmizi, Sünen-i Tirmizi, Cagn 
Yay., Istanbul 1992, Salat 453. 

220 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-Tdlibin, s. 139; Safï, age, s. 96-97; Hocazade, Hadikatu’1- 
Evliyd, s. 73; Algar, “Carkï”, EIr, c. IV, s. 819. 

221 Tefe’ül, kelime olarak fal a5mak, fala bakmak alammdadir. Hz. Peygamber döneminde de 
Kur’an’dan bu gekilde yer acip bakildigi vakidir. Tefe’ül, sadece Kur’anTa smirli degildir. 
Mevlana’nm Mesnevi’ si gibi Hafiz’m Divan’ i da tefe’ül uygulamasmda kullamlan 
eserlerdendi. Camï, Nefahdtü’l-Üns, s. 432; Safï, age, s. 97; el-Kürdi, el-Mevdhibü’s- 
Sermediyye, s. 67; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri, s. 705. 

222 el-En’am, 6/90. 

223 C er hh age, s. 12. 
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gitmek arzusunun i£ini kapladigim belirtir. Oraya vardigmda Hace Naksbcnd’ i, yolun 
kenarmda yüzü mütebbessim bir halde kendisini bekler halde bulur . 224 

Aksam namazmi kildiktan sonra Hace Naksbcnd’in huzuruna £ikar. 
Naklettigine gore onun heybetinden konusmaya mecali kalmamistir. Bahaeddin 
Naksbcnd, ilim hususunda kendisine sunlari aktarir: “ Ilim iki kisimdir. Birincisi, 
enbiya ve resullerin kalbi ilmidir. Digeri ise, Allah’ in insanogluna hücceti olan lisan 
ïlmidir. ïlkine batini ilim de denir. ïlm-i batintden nasip almamz ümidimizdir " , 225 

Konusmasma devam eden Naksbcnd; “ Sadiklarla beraber iken, sidk iginde 
bulununuz. Zira onlar kalp cdsusudurlar ve kalbinize girip himmetinize ve 
niyetlerinize bakarlar ” diyerek “ bizler memuruz, kendi kendimize sizi kabul edemeyiz. 
Bu gece bakalim ne i§aret gelecek. §ayet kabul ederlerse, biz de kabul ederiz " 226 
seklindc mukabelede bulunur. 

Yakub-i £erhi bu sözden sonra, kabul edilmeme korkusuyla ömründe böyle bir 
gece ge§irmedigini nakleder. Sabah, korku ve heyecanla Hace ile sabah namazini 
kilar. Bahaeddin Naksbcnd kendisine: “ Mübarek olsun, i§aret kabul yönündeydi. Biz, 
eksik kimseyi kabul etmeyiz, kabul edersek de gelen kiyinin vaktinin dolmasi igin geg 
kabul ederiz ” der. Sonra, silsilesini Abdulhalik-i Gücduvani’ye 227 kadar a§iklar ve 


224 £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 12. 

225 Aym yer. 

226 Aym yer. 

227 Abdulhalik Gücduvanï, Buhara’ya alti fersah uzakliktaki Gücduvan’da dogmu§tur. Ilk 
tahsilini Gücduvan yakmlarmda yapmi§, sonrasmda Buhara’ya gitmi^tir. Buradaki egitimi 
esnasmda Hocasi §eyh Sadreddin’e zikr-i hafï konusunu sorunca, hocasi bunun ilm-i ledünne 
ait bir konu oldugunu belirtmi^tir. Rivayete gore yirmi iki vagina kadar Hizir’m egitiminde 
kalmis, Hizir ona Yusuf-i Hemedam’yi tavsiye etmistir. Hemedanï’ye intisab eden 
Gücduvanï, hocasimn takip ettigi cehrï zikri uygulamamistir. §eyhi de Gücduvanï’ nin 
Hizir’dan ögrendigi zikr-i hafiye devam etmesine izin vermistir. Bundan dolayi Hace Hizir’i 
Gücduvanï’ nin “pïr-i esbak”i (zikir telkin eden pïri) ve “pïr-i iradet”i (sülüka ba§latan pïri), 
Hemedanï’yi de sadece onun sohbet pïri saymak gerekir. Ancak Gücduvanï' ye hirka verdigi 
igin silsilede onun asil mür$idi Hemedanï’dir. Hemedanï’nin halifelerinden Ahmed Yesevi, 
Türkistan'a Islam’i yaymak üzere gidince Gücduvanï, Buhara ve civarmdaki dervislerin 
ba^ina gegmi§tir. 575/1 179’da vefat eden Gücduvanï, Buhara'ya yakla$ik 30 km. uzaklikta 
Özbekistan’m Gücduvan (bugünkü telaffuzla Gicduvan)’da defnolunmustur. Sovyetler 
Birligi döneminde saldmlara maruz kalan türbesi ziyaret yeri olarak önemini korumaktadir. 
Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin, vr. 17a, 18a; Kazvïnï, Silsile-i Hdcegdn, vr. 7b; Said 
Naficy, “Ghudjduwanï, Khadja ‘Abd al-Khalik b. ‘Abd al-Djamïl”, EI, Leiden E. J. Brill 
1965, c. II, s. 1077-78; Kufrali, “Gucduvanï”, ÏA, c. IV, ss. 820-821; K. A Nizami, “Abd-Al- 
Kaleq Gojdovanï”, EIr, London 1985, c. I, s. 120; Algar, “Gucduvanï”, DIA , c. XIV, 
Istanbul 1996, s. 170; Tosun, Bahaeddin Nak§bend, s. 52-53. 



52 


“ ledünni ilmin ilk basamagi bu verilendir. Hizir (a.), Abdulhdhk-i Gücduvdni’ye bunu 
ögretmi§tir. Elinden geldigi kadar zikirde tek sayiya riayet et” diye agikladigi vukuf-i 
adedïyi Mevlana Yakub-i Cerhi ’yc telkin eder . 228 

3. Hilafeti ve Tarikat Silsilesi 

Yakub-i Cerhi, intisabi sonrasi Bahaeddin Naksbcnd’in yaninda kaldigmi 
belirtmekle birlikte süre konusunda bilgi vermez. Bir süre sonra Bahaeddin Naksbcnd 
kendisine “ Bizden sana ne ula§ti ise Hudd’mn bütiin kullanna da ulaysin ve 
saadetlerine vesile olsun . 229 Aldeddin-i Attdr’m da uygun görmesiyle seni Allah’ a 
emanet ediyoruz .” 23 ° Diyerek icazet vcnnistir. Cerhi, 'Allah’ a bir §ey emanet 
edildiginde Allah onu korur.” Düsturundan hareketle, Bahaeddin Naksbcnd’in bu 
hareketinin kendisine güven verip ümitlendirdigini belirtir . 231 

Sonrasinda Buhara’dan aynlan Cerhi, Kcs 232 schiïne giderek kisa bir süre 
kal mi stir. Bu esnada aldigi Bahaeddin Naksbcnd’in ölüm haberi 233 kendisini gok 
sarsmis ve bir müddet bocalama devresi gcgirmistir. Alaeddin Attar’m gagirmasi 
üzerine Cagamyan’a hareket ctmistir . 234 Alaeddin Attar’m vefatma kadar 
Cagamyan’da kalan Cerhi silsilede Alaeddin Attar’dan sonra gelmektedir. 


228 k’crhi. Risale-i Ünsiyye, s. 13. 

229 Aym eser. 

230 Vassaf Sefine-i Evliya, c. II, s. 21; Tevekküli, Tezkire, s. 141; Seyyid Emïnü’d-dïn, Süfiyye-i 
Nakybend, s. 148. 

231 Cerhi, age, s. 13. 

232 Ke§, Semerkant ile Belh arasindaki büyük ticaret kervam üzerinde, Isfahan ve 
Maveraünnehir arasmda yer almaktadir. Cevrcsinin verimliligi sebebiyle §ehr-i Sebz de 
denilmekte olup bu adi ilk defa XIV. asir ortalarmda almi§tir. Günümüzde Özbekistan 
smirlan icindedir. Bk. W. Barthold, “Ke^”, ÏA, Ankara 1978, c. VI, s. 600. 

233 Bazi kaynaklarda Cerhï’nin, Bahaeddin Nak^bend’den aynldiktan sonra Bedah^an’da kaldigi 
nakledilmektedir. (Bk. Cami, Nefehatü’l-Üns, s. 437; Safï, Reyahat, s. 101) Ancak 
kendisinin, §eyhinin ölüm haberini Ke§’te aldigmi belirtmesi bu bilginin yanli^hgmi ortaya 
koymaktadir. Bk. Cerhi, age, s. 13-14. 

Cerhi, age, ss. 13-14. 


234 
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Tarikat geleneginde haslica iki silsile 235 bulunmaktadir. Bunlardan birisi Hz. 
Ali (r.) digeri ise Hz. Ebu Bekr (r.) vasitasiyla Hz. Peygamber (s.)’e ula§maktadir . 236 
I^indc Hz. Peygamberin sülalesinden kisilerin bulundugu silsileye, bir hürmet ifadesi 
olarak silsiletü’ z-zeheb (altin zincir) denir . 237 Bu durum genellikle silsilesi Hz. Ali’ye 
dayanan tarikatlarda görülmekle birlikte, tasavvuf tarihinde silsiletü ’ z-zeheb tabirinin 
kullamldigi ilk tarikat, Nak§bendiliktir. 23x Bu ibare, silsilede Hz. Peygamberin 
neslinden Cafer-i Sadik’m bulunmasi dolayisiyladir. 

Silsilelerde, tarikatm esas kurucusu sayilan ve tarikatm genellikle adini aldigi 
zattan Hz. Peygambere kadarki kisimda adi gcyen sahislann bazilari arasmda zaman 
ve yer a£ismdan bir irtibatlandirma yapmanm mümkün olmadigi görülmektir . 239 Bu 
zatlarm bir kisminm aym cografya ve zaman diliminde yasamadiklan, birisi 
öldügünde sonrakinin £ocuk yasta olabilecegi, hatta görüsmclerinin bile mümkün 
görülmedigi durumlar söz konusudur. Tarikat kurucusundan itibarenki halkada ise 
kronolojik a§idan bir problem bulunmamaktadir . 240 Bu tarihi kopuklugun giderilmesi 
iyin de Uveysilik bagi ileri sürülmüstür.” 


235 Silsile, zaman icinde dogan ihtiya£ nedeniyle tarikatlarm ortaya cikmaya ba^ladigi on ücüncü 
yüzyildan itibaren olu^maya ba^lami^tir. lik olarak hadiste kullamlmaya ba^layan isnat 
gelenegi, Siffïn sava^inm ardmdan iki büyük firkanm birbirlerini tekfiri ve hilafet iddiasiyla 
hadis uydurmaya ba§lamasindan sonra, güvenlik endi^esiyle ortaya gikmi^tir. Tasavvuftaki 
ilk silsile örneklerine baktigimizda, o §ahislarm kendilerini baglayan, bugünkü anlayi^la 
silsile olarak nitelendiremeyecegimiz, her hangi bir tarikata ait olmayan senetlerdir. Ayrica 
mutasavviflarm, hocalarmi senet §eklinde ifade etmeleri, ilk mutasavviflarm muhaddis 
olmalarmdan da kaynaklanabilir.13. asirdan itibaren baglayan ve ilk dönem kaynaklarmda 
pek temas edilmeyen silsilenin isnat ile §eklï benzerlige ragmen muhteva ve fonksiyon 
a 5 ismdan da birbirinden farkli olduklan unutulmamalidir. Talat Ko 5 yigit, Hadis Tarihi, 
AÜlF Yay., Ankara 1977, ss. 176-178; Kamil Mustafa e§-§eybi, es-Silatu Beyne’t-Tasavvuf 
ve’t-Teyeyyu Beyrut 1982, c. I, s. 467; Hasan Kamil Yilmaz, Tasavvufi Hadis §erhleri ve 
Konevi’nin Kirk Hadis §erhi , MÜiV Yay., Istanbul 1990, ss. 33-47; A§kar, Literatür, s. 237- 
240. 

236 Gölpmarli, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, s. 199; Dina le Gall, The Ottoman 
Naqshabandiyya in The Pre-Mujaddidi Phase: A Study in Islamic Religious Culture and its 
Transmission, Princeton University 1992, ss. 137-138. 

237 Hace Muhammed Parsa, Risale-i Kudsiyye, qev. Abdullah Salahï-i U^aki, Ali Kadri 
Ne^riyat, Istanbul 1323, s. 27; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 645. 

238 Parsa, Risale-i Kudsiyye , s. 27; A§kar, Literatür, s. 238; 

239 Buehler, Suft Heirs, ss. 87-88. 

240 Gölpmarli, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, s. 199-204. 

241 Üveysï, Üveysilik, Üveysï-me^rep tabirlerinin ilk defa ne zaman ortaya ciktigi kesin olarak 
bilinmemekle beraber, yazili bir gekilde ilk defa Feridüddin-i Attar’m Tezkiretü’l- 
Evliya’ sinda yer alir. Onun ifadelerinden, “ Üveysï ” tabirinin daha önce mevcut oldugu 
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Bahaeddin Naksbend “ Üveysi ” tabirini; “ Kendinden önce yayamiy olan her 
hangi bir §eyhin rühdniyetinden feyz alarak, ona intisap el mek” anlaminda 
kullanrmstir . 24 5 Bu ifade, Bahaeddin Naksbcnd’dcn sonra gelen Cami gibi sahsiyctlcr 
tarafindan da aym anlamda dcgerlcndirilmistir . 211 Bahaeddin Naksbcnd’lc birlikte 
Üveysilik yeniden önem kazansa da bu durum, sadece ona has degildir . 245 

Her ne kadar silsileler, mcsruiyct ve güvenilirlik sorununun üstesinden gelme 
ve dejenerasyonun önüne ge§me temelli ortaya §iksa da kanaatimizce manevi mirasin 
ve mcsrüiyctin asil göstergesi zahiren ve batinen dini hükümlere baghliktir. Aksi 


anla^ilmaktadir. Kelime olarak “Üveys’e mensup, Üveys gidiylï' demek olup tasavvuf 
literatüründe istifade ve feyzi daha önce ya§ami§ ya da hayatta oldugu halde görü^medigi bir 
§eyhin rühaniyetinden feyz alan kimselere Üveysi adi verilmektedir. Bununla Hz. Peygamber 
(s.) ile Yemenli Veysel-i Karani arasmda mesafe a£ismdan uzak, ancak aralanndaki kuvvetli 
baga atif yapilmaktadir. Parsa, Risdle-i Kudsiyye, s. 30; 1. Hakki Bursevi, Kitdbu’l-Hitab, 
sad. i. Turgut Ulusoy, Hisar Yaymevi, istanbul 1975, s. 243; Ahmet Ya§ar Ocak, Veysel 
Karani ve Üveysilik Dergah Yay., Istanbul 1982, ss. 91-94,102-103; Hasan Kamil Yilmaz, 
Aziz Mahmud Hiidayi; Hayati, Eserleri, Tarikati, Erkam Yay. 1990, s. 165. 

242 Buehler, Suft Heirs, ss. 87-88. 

243 Bahaeddin Naksbend, tarikatta Üveysi tarzda kabulün en önemli temsilcisi olmanm yaninda, 
bu dü^ünceyi geli^tirerek bir teori haline getirmi^tir. Ona gore vefat etmi§ bir §eyhin 
ruhaniyetinin teveccühü, bir makamdir. ter Haar, “Nafcjbendiyye’de Manevi Rehberlik”, 
Tasavvuf, sayi 9, s. 389. 

Üveysilik konusuna bir takim itirazlar da söz konusudur. Bu durum, dünyevi anlamda ilmin 
bir üstat marifetiyle ögretilmesi ve icazetin ancak bundan sonra verilmesi realitesinden 
hareket eden dü^üncenin, aym i§lemi tasavvufta da görmek istemesinden kaynaklanmaktadir. 
Tarikat silsilelerinde yer alan tanmniüj ilk sufilerin adlarim kapsayan kisim, §ahislarm 
benimsedikleri tasavvufi ögretilerinin kendi tavir, dini heyecan ve bilgilerinin, yani 
geleneklerinin ve tarzlarmm aktanlmasi olarak degerlendirilebilir. A^kar, Niyazi-i Misri, s. 
205; Fatsa, Tasavvufta Mekki Kolu, ss. 36-37. 

244 Cami, “Veysel Karani’ ye tabi olanlara ve onun rühaniyetinden ir§at edilenlere de Üveysi 
denir” diyerek, bizzat onun tarafindan egitilmeyi de bu kavram igerisine dahil etmektedir. 
Cami, NefahdtüT-Üns, s. 25. 

245 Örnegin Selman-i Farisi (öl. 36/656) vefat ettiginde silsilede onun halefi görünen Kasim b. 
Muhammed (d. 30/650) alti- yedi ya^larmdaydi. Kasim b. Muhammed vefat ettiginde (öl. 
102/720 veya 108/726), Cafer-i Sadik on sekiz- yirmi dort ya^larmdaydi (d. 83/702). Yine 
Cafer-i Sadik’m vefati (öl. 148/765) Ebu Yezid’in dogumundan öncedir. Ebu’l-Hasan 
Harakani de Ebü Yezid-i Bistami’den, aralarmda uzun bir zaman bo§lugu hasebiyle üveysilik 
yoluyla feyz almi§tir. Ebü Yezid’in ölümüyle ilgili 234 /848 ile 261/875 tarihleri verilirken 
Harakani' nin dogumu 352/963’tür. Ebu'l-Hasan Harakani vefat ettiginde (425/1034) Ebu Ali 
Farmedi on sekiz ya§larmdadir. Salahaddin b. Mübarek, Enisii’t-Talibin, ss. 43-44; 
Muhammed Talib, Matlabu’ t-Talibin, vr. 12a; Hafiz, Silsiletü’z-Zeheb, vr. 115b; Dara §ikuh, 
Sefinetü’l-Evliyd, s. 74; Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, s. 9; Ahmet Rifat, Mir’dtu’l-Makdsid, 
s. 42; San Abdullah Efendi, Semerdtu’l-Fudd fi’l-Mebde ve’TMedd, Matbaa-i Amire, 
Istanbul 1288, ss. 128, 133; Nev’izade Atai, Haddikü’THakdikfi Tekmileti’ .^-fakdik-fakdik-i 
Nu’mdniye ve Zeyilleri, C’agri Yay. Istanbul 1989, c. II, s. 61; Baldick, Imaginary Muslims, 
ss. 24-25-26; Buehler, Sufi Heirs, ss. 85-86. 
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takdirde ortaya kon ul mus olan silsilenameler pek bir anlam ifade etmezler. Nitekim 
Bahaeddin Naksbcnd’c “ silsileniz nereye eri§ir ” diye soruldugunda “ silsile ile higbir 
kimse, bir yere eri§emez ” 246 scklindeki cevabi da kanaatimizce bu noktaya dikkati 
§ekmektedir. 

Naksbcndiligin silsilesine baktigimizda bazi kollann Hz. Ali (r.a.)’a 

247 248 

dayanmalanna karsihk, esas kolun Hz. Ebu Bekr’e ulastigi görülmektedir.' 
Hacegan’i asr-i saadete baglayan silsile, ilk kez Abdulhalik Gücduvani’ye nisbet 
edilen Makdmdt-i Yusuf-i Hemeddnï adli eserde görülmektedir. 249 

Naksbcndiligin Bekri ve Alevï silsileleri hakkinda ilk derli toplu bilgiler Salah 
b. Mubarek Buhari’nin Enïsü’t-Tdlibin ve ‘Uddetu’s-Sdlikïn adli eserinde yer alir. 
Salah b. Mübarek eserinde Cafer-i Sadik 250 ile Selman-i Farisi 251 arasina Kasim b. 
Muhammed b. Ebi Bekr Siddik (öl. 108/726)’i 252 eklemi§tir. 253 


246 Cami, Nefahatü’l-Üns, ss. 419-420; Nevai, NesdyimiiT-Mahabbe, s. 241; Sanoglu, 
“Mukaddim s”, Enisü’t-Tdlibin, s. 16. 

247 Habib, “Some Notes on the Naqshabandï Order”, The Muslim World, c. LIX, No 1, s. 40; 
Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 163. 

248 Hz. Muhammed (s.) hicret esnasmda gözleri kapali olarak önünde diz cökmlis vaziyette iken 
Hz. Ebu Bekir (r.)’e Ü9 defa “zikr-i hafï” yi telkin etmi§tir. Bu bakimdan Nak^bendiyye gibi 
zikr-i hafiyi esas alan tarikatlar, silsileyi Hz. Ebu Bekir vasitasiyla Hz. Peygamber (s.)’e 
dayandirmaktadirlar. Ancak nakledilen bu hadisenin hadis ve tarih kitaplan yamnda tasavvuf 
klasiklerinde, hatta ilk dönemde yazilan temel Nak§i kaynaklarmda bile bulunmamasi dikkat 
9ekicidir. Silsilenin Hz. Ebu Bekr’e dayanmasmm önemi, Hz. Peygamber (s.)’in; “ Kalbimde 
ne varsa hepsini Ebu Bekr’e aktardim” rivayetinden kaynaklanmaktadir. Yine, 
peygamberlerden sonra insanlarm en se9kini olan Hz. Ebu Bekr’in silsilede bulunmasinm bir 
üstünlük olarak dü^ünülmesi durumu da söz konusudur. Bir diger önemli nokta da §iilerin ve 
mutasavviflarm silsilede Cafer-i Sadik’a silsilede yer vermeleri olgusudur. Nak^bendi 
silsilesi, Hz. Muhammed (s.)’in ailesinden Cafer-i Sadik dolayisiyla “Altin Silsile” olarak da 
isimlendirilmektedir. San Abdullah Efendi, Semerdtu ’l-Fuad, Matbaa-i amire, Istanbul trz., 
s. 127; Hani, el-HaddiküT-verdiyye, ss. 6-8; Ali Yilmaz, Köstendilli Süleyman $eyhi, Kültür 
Bak. Yay., Ankara 1989 s. 93. 

249 Tosun, Bahaeddin Nakybend, s. 34. 

250 Cafer-i Sadik, 83/702’de Medine’de dogmu§, 148/765’de yine burada vefat etmi^tir. §iilerce 
ilk imamlardan sayilmaktadir. 

251 Künyesi Ebü Abdullah olan Selman-i Farisi, Isfahan yakinlarinda Iremhürmüz’de dünyaya 
gelmi^tir. Peygamberimiz (s.) ile tam^madan önce Mecusiligi, Hristiyanhgi benimsemi^ti. 
§am, Musui, Ammuriye, Ankara ve Nusaybin’i gezmi§, uzun yillar rahiplere hizmet etmi§, 
nihayet köle olarak satildigi yahudilerce Medine’ye getirilmi^tir. Hz. Osman döneminde 
vefat etmiijtir. Vassaf, Sefine-i Evliya, c. II, vr. 1. 

252 Hz. Ebu Bekr’in Muhammed adh oglundan torunu olan ve tabiinin önde gelenlerinden 
Kasim, 30/650’de Medine'de dünyaya gelmi§, Mekke ile Medine arasmdaki Kudayd’da 
108/726’da vefat etmi^tir. Dara §ikuh, Sefinetii’l -Evliya, s. 31. 
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Yakub-i Cerhi de silsilenin diziminde tasarrufta bulunmus Salah b. Mübarek 
ve Muhammed Parsa’dan farkli olarak Ebu’l-Kasim-i Gürgani’yi önceki sekliylc talï 
bir yol olmaktan cikanp Ebü Alï-i Farmedi ile Ebu’l-Hasan-i Harakanï arasina 
ycrlcstirmistir. Bu tercih, daha sonra yazilan Silsiletü’l-Arifin ve Tezkiretu s-Siddikin 
ile Re§ahatu Ayni’l-Hayat gibi önemli eserlerde de kabul görmü§tür. 254 Böylesi bir 
kabul, tarikatin düsüncc yapisim aksettirmesi agismdan da önem arz etmektedir. Zira 
Cüneydiyye ekolünden olan Gürgani’nin “Üveys Üveys” diye zikrettigi nakledilmekte 
olup 255 tasavvuf klasiklerinde Hallac-i Mansur’u destekleyen bir sahsiycl olarak 
tanmmaktadir. 256 

Silsilede böyle bir dcgisiklikle, tarikatta Naksbcndilik’tc Üveysilige yapilan 
vurguya, Yakub-i Ccrhi’nin de dikkat gektigi görülmektedir. Gürgani’nin Üveysi yönü 
yaninda dinin hükümlerine önem veren bir sahsiyct oldugu da anlasilmaktadir. 
Cagdasi ve Tus’da metfun olan Firdevsi, §ehndme ’ sinde Mecusilere övgüde 
bulundugu igin cenaze namazmi kilmak istememi§ hatta Müslüman mezarligma 
gömülmesini bile hos karsilamamistir. 227 Bu yönüyle Ccrhi’nin silsilede yapmis 
oldugu dcgisiklik, bir anlamda silsilede eksik kaldigi söylenebilecek bir yönü 
doldurmanm yaninda, kendisinin düsüncc yapisim aktarmasi agismdan da önemlidir. 

Yakub-i Ccrhi’nin Naksbcndtlik silsilesiyle ilgili gizdigi tablo söyledir: 
Naksilik silsilesi iki kol halinde Hz. Peygamber (s.)’e ulasmaktadir. imam Gazali’nin 
de §eyhi olan Ebu Ali-i Farmedi (01.477/ 1084), 258 Ebu’l-Kasim-i Gürgani (öl 


253 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-Talibin, s. 43; Parsa, Risale-i Kudsiyye, s. 28; Tosun, age, s. 
34. 

254 C er hh Risale-i Ünsiyye, s. 16; Semarkandï, Silsiletü’l-Arifin, vr. 41b-42a; Safi, Reyahat, ss. 

13-14. 

255 Parsa, Risale-i Kudsiyye, s. 31; Camï, Nefahatü’l-Üns, s. 25. 

256 Hücvirï, Keyfu ’l-Mahcüb, s. 253; Feridüddin Attar, Tezkiretü’l-Evliya, s. 594; Parsa, Risale-i 
Kudsiyye, s. 31. 

257 Hamdullah Mustevfï, Kitab-i Tarih-i Giizide, Daru’s-Saltanat, London 1910, s. 785; Tosun, 
Bahaeddin Nakybend, s. 38. 

258 Tam adi Fadl b. Muhammed b. Ali olan Farmedï, Horasan’m önde gelen 
mutasavvilarmdandir. Ku^eyrï’nin talebesi, Imam Gazalï’nin de §eyhi ve üstadidir. 
407/1016’da Farmez’de dogmu§, Ebu Abdullah §irazï, Ebu Mansur Bagdad! ve EbuT-Hasan 
el-Müzekki gibi alimlerden ders almi§tir. Ebu Said EbuT-Hayr’m ve Tus’ta EbuT-Kasim 
Gürgam’nin zikir halkasma katilmi^tir. EbuT-Hasan Harakam'ye intisap ederek 
Nak^bendiligin Gürgam’ye ula^an Haydar! koluyla, Harakam’den gelen Siddik! silsileyi 
birle^tirmiijtir. Farmez’de vefat eden Ebu Ali Farmedï’nin dort halifesi bulunmaktadir. 
Abdullah §irazï, Hace Ishak Fahr-i Nasrabadi, Hace Ham!düddïn-i Multam, Hace Yusuf-i 
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450/1058)’den ders almistir. Ebu’l-Kasim-i Gürganï’nin intisabi iki yöndendir. Birisi 
Ebu Osman Magribi, Ebu Ali Katib (Hasan b. Ahmed), Ebu Ali-i Ruzbari (Ahmed b. 
Muhammed Ruzbari) ile Cüneyd’e, ondan Seri es-Sakatï vasitasi ile Hz. Ali’ye ulasan 
koldur. 259 

Digeri ise Ebu’l-Hasan-i Harakani (öl. 425/1034)’ye 260 ula§ir. Ona Üveysïlik 
yoluyla 261 Ebu Yezid Bistamï’den 262 imam Cafer-i Sadik, 263 ona babasi imam 
Muhammed Bakir, Muhammed Bakir’a babasi imam Zeyne’l-Abidin, ona babasi Hz. 
Hüseyin (r.), ona da Hz. Ali b. Ebï Talib (r.) silsileyi aktarmistir. Silsile oradan Hz. 
Peygamber (s.)’e ulasmaktadir. 264 

Gürgam’nin diger kolu da imam Cafer-i Sadik’a intisaphdir. ilm-i batinda 
(Üveysi tarzda), annesinin babasi ve tabïinin büyüklerinden Kasim b. Muhammed b. 


Hemedam. Gücduvani, Makamat-i Yusuf-i Hemeddni, (Tibydn iginde), c. I, vr. 380a; 
Muhammed Talib, Matlabu’ t-Tdlibin, vr. 15b-16a; (Dara §ikuh, Tus yakmlarmda Farend’de 
vefat ettigini belirtir. Bk. Dara §ikuh, Sefinetü’l-Evliyd, s. 75); Hasan Kamil Yilmaz, “Ebü 
Ali Farmedi”, Sahabeden Giiniimiize Allah Dostlan, §ule Yay., Istanbul 1996, c. VII, ss. 27- 
29. 

259 Qerhï, Risdle-i Ünsiyye, ss. 15-16. 

260 Ismi Ali b. Cafer olup, Bayezi-i Bistami’ ye intisabi Üveysï tarzdadir. Mendzilü’ s-Sdirin 
yazan ve Cerhi’nin ögrenimi süresince vakfmda ikamet ettigi Abdullah Ensarï onun 
müritlerindendir. 10 Muharrem 425/ Aralik 1034’te vefat eden Harakani’ nin mezan, Kazvin 
yakmlarmda bir köy olan Harakan’dadir. Muhammed Talib, Matlabu’ t-Tdlibm, vr. 13b, 14b; 
Dara §ikuh, age, s. 74; Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. II, vr. 5a. 

261 EbuT-Hasan-i Harakani ile Ebü Yezid Bistami arasmda seksenbe§ senelik zaman bo^lugu 
vardir. Ebu Yezid’in ölümü 234 /848 ile 264/878 tarihleri arasmdadir. Harakani ise 
3 5 2/963’ te dogmu§tur 

262 Tam adi Tayfür b. Isa b. Adem b. Sürü^an olan ve Sultanu’Tdrifin de denilen Bayezid-i 
Bistami, Horasan’m güneyinde Bistam kasabasmda Cafer-i Sadik’m vefatmdan sonra 
dünyaya gelmi^tir. Tasavvufta sekr, fena, melamet, tevhid, marifet, muhabbet, mi’rac ve isar 
gibi konulardaki söz ve §athiyeleriyle tanimr. Muhafazakarhgiyla bilinen Nak^bendilik, 
ta§kinligin ve co^kulugun sembolü konumundaki Bistami’ ye silsilede yer vererek bu yönleri 
de göz ardi etmedigini ortaya koymaktadir. Bistami, yazih bir eser birakmamuj olup 
tasavvufi görü§lerini Farsfa ifade eden ilk süfïdir. Daha sonra bunlar ba§ta Arap 5 a olmak 
üzere 9 e§itli dillere tercüme edilmi^tir. Hac icin yaptigi yolculuk düjinda Bistam’dan pek 
aynlmayan Bistami’ nin ölümü hakkmda farkli tarihler verilmekte olup (231/845, 234/848, 
261/875, 264/878) dogum yeri olan Bistam’ da vefat etmi^tir. Olcaytu tarafmdan yaptmlan 
türbesi halen ziyaretgahtir. Tüsi, el-Luma’, ss. 373-385; Ku^eyri, Risdle, s. 395; Cami, 
Nefahdtü’TÜns, s. 109; Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. II, vr. 2a-4b; R.A. Nicholson, “Bayezid”, 
IA, c. II, ss. 398-400; Süleyman Uludag, “Bayezid-i Bistami”, DIA, Istanbul 1992, c. V, ss. 
239-241; Bistami ile ilgili geni§ bilgi igin bk. Süleyman Uludag, Bayezid-i Bistami, TDV 
Yay., Ankara 1994, ss. 11-191. Bistami ve Melamilige etkileriyle ilgili olarak bk. Ali Bolat, 
Bir Tasavvuf Okulu Olarak Meldmetilik, Insan Yay., Istanbul 2003, ss. 99-114. 

263 Cafer-i Sadik’m vefati (öl. 148/765) da, Ebu Yezid’in dogumundan öncedir. 

£erhi, age, ss. 15-16. 


264 
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Ebï Bekr’e baghdir. 265 Kasim’m intisabi, Üveysïlik yoluyla Selman-i Farisï (r.)’ye, o 
da Hz. Ebu Bekr (r.)’e intisaplidir. Yakub-i Ccrhi burada Hacegan’a deginerek 
Hacegan’m tasavvufa nisbetlerinin dort yönden oldugunu belirtir. Birincisi Allah’in 
ilim ve hikmetini artirdigi Hizir, ikincisi §eyh Cüneyd-i Bagdadï, ügüncüsü Hz. Ali'ye 
kadar uzanan silsilesiyle Bayezid-i Bistamï, dördüncüsü de Cafer-i Sadik’tan Hz. Ebu 
Bekir’e kadar ulasan yoldur. 266 

Netice itibariyle, irsada ehliyetin önemli gereklerinden olan silsilenin kendine 
özgü bir yapisi vardir. Silsilenin ilk kisminda yer alan kisiler arasindaki zaman veya 
zemin farkina, Üveysïlik agiklamasiyla gözüm getirilir ve bunlarin hepsinin de ayn bir 
sembolik önemi vardir. üerhï, silsilenin bu kisminda yer alan süfïlerle ilgili, tarikatm 
kimligini yansitmasi hasebiyle “ bunlarin her birisine me§ayihin tuzu clerler ” 267 
ifadesini kullamr. 

C. HIZMET DÖNEMi VE VEFATI 

1. Alaeddin Attar’m Daveti ve üeganiyan’a Geli§i 

Kcs’tc iken Bahaeddin Naksbcnd’in ölüm haberini (3 Rebiyülevvel 791/ 2 
Mart 1389) alan (/erhï bundan gok ctkilcnir, 268 hatta manevï vazifesini birakmayi bile 
düsünür. Böylesi bir halet-i ruhiye igerisindeyken bir gün scyhinin ruhaniyetini görür. 
Bahaeddin Naksbcnd kendisine Zeyd b. Harise’yi hatirlatarak “ Muhammed sadece bir 
elgidir. Ondan önce de elgiler gelip gegmiytir. Ölürveya öldürülürse ökgeniz üstii geri 
mi döneceksiniz” 269 ayetini okur. Yasadigi hal Ccrhfyi bu meylinden vazgegtirir. Bu 
sefer üerhï’de rabitayi baska bir tasavvufï ncscyc yönlendirme düsüncesi hasil olur. 
Ancak yine Bahaeddin Naksbcnd’in ruhaniyeti zuhur eder ve ona Zeyd b. Harise’nin 
“ din birdir ” sözünii hatirlatarak böylesi bir tcscbbüse izin vermedigini izhar eder. 270 


265 Salahaddin b. Mübarek, Enïsü’t-Tdlibin, s. 43; k’erhi. Risale-i Ünsiyye, ss. 16-17; Kazvïnï, 
Silsile-i Hacegan, vr. 4a; Sari Abdullah Efendi, Semeratu’l-Fudd, s. 132. 

266 k’ertn. age, s. 16; Kazvïnï, Silsile-i Hacegan, vr. 4b; Sari Abdullah Efendi, Semeratu’l-Fudd, 
s. 132. Bk. Alptekin, “Nak^ibendï Tarikatmda Zikir, Silsile”, Journal of Turkish Studies , 
1995 / 19, s. 208. 

267 £erhï, age, s. 16. 

268 Aym eser, s. 14. 

269 Al-i imran, 3/144. 

270 k’erhi. age, s. 14; Tevekkülï, Tezkire, s. 141; Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebdaliyye, s. 
XII-XIII; Seyyid Emïnü’d-dïn, Süfiyye-i Nak$bend, s. 148. 
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Bilindigi gibi, tasavvuf kültüründe rüyalar ve ifade ettikleri anlamlar sufïlerin 
manevr hayatmda önem verilen hususlardandir. Rüyadan neden böyle bir sonuy 
5 ikardigmi Yakub-i CciTh söylc aktarir: “ Zeyd b. Harise (r. a.) Resülullah (s.)’in 
evlathgidir. Hacegammiz taliplerini hemen kabul etmezler, ashabim kabul ettikten 
sonra da onlar, evlatlan haline gelirler .” 271 Bu rüyalarla ruhu dinginlesen Ccrhi 
görevini rfaya devam eder. 

Bahaeddin Naksbend Yakub-i Ccrhi’ yc icazet vermekle birlikte silsiledeki esas 
halefi Alaeddin Attar’drr 272 ve vefatindan sonra da Cerhl’yc, Alaeddin Attar’a 
yardimci olmasi vasiyetinde bulunmustur. 

Bahaeddin Naksbcnd’den i rsad icazeti alan bir diger isim Muhammed Parsa 
(öl. 822/1419)’drr. Ancak teveccüh ve murakabe halinde §ok defa kendinden ge§ip 
gaybete dalan Muhammed Parsa, temkin ehli oldugu nakledilen Alaeddin Attar’a 
bey’at ctmistir. 273 

Bahaeddin Naksbcnd’in daha hayattayken müritlerinden bir krsmrnm 
terbiyesini Attar’a havale etmesi, Attar’m manevr konumunu göstermesi ayi sindan 
önemlidir. 274 Attar, Bahaeddin Naksbcnd’in vefatindan sonra Cagamyan’a (Denov) 


271 £erhi, Risale-i Ünsiyye, s. 14. Sigmund Freud’la birlikte psikolojide önemli bir isim olan 
Carl Gustav Jung (öl. 1961), rüyalarm, psikanaliz i£in önemli oldugu yolundaki gali^malan 
ile, bu konulan yeniden gündeme getirmektedir. Öyle ki Jung, yeni psikoloji anlaynjmda 
rüyalan ilahi ses olarak nitelendirecek kadar ileri gitmi^tir. Bk. Carl Gustave Jung, 
Psychology and Religion, New Heaven and London 1969, s. 21; Frieda Jordham, Jung 
Psikolojisi, gev. Allan Yakjmer, Istanbul 1994, ss. 124-138; A§kar, Niyazi-i Misrt, s. 78. 

272 Muhammed Alaeddin b. Muhammed el-Buharï, aslen Harezmli olup nesebinin Seyyid Ata 
vasitasiyla Hz. Peygamber (s.)’e ula^tigi nakledilmektedir. Pederinin mirasim karde^lerine 
birakarak Buhara’da ilim tahsiline yönelmi§, bu süre zarfmda Bahaeddin Nak^bend’e intisab 
etmi§tir. Bazi kaynaklarda Alaeddin Attar’m, Bahaeddin Nak^bend’in damadi oldugu 
belirtilmis, bu kaynaklardan faydalanan günümüz yazarlari da konuyu aym gekilde 
aktarmi^tir (Bk. Safï, Reyahat, ss. 118-119; Köstendilli Süleyman §eyhi, Bahü’l-Veldye, 
Federal Almanya Berlin Devlet Kütüphanesi, No: 1683, gev. Ali Yilmaz, (Cevirenin 
yayimlanmami§ nüshasi), vr. 87b; Seyyid Eminü’d-din, Sufiyye-i Naksbend, s. 144; Algar, 
“A Brief History”, Naqshbandis, s. 13; Hamid Algar, “Bokan, ‘Ala’-al-Dm Mohammad”, 
EIr, London&NewYork 1990, c. IV, s. 330). Ancak dogrusu, Alaeddin Attar’m oglu Hasan 
Attar’m Bahaeddin Nafcjbend’e damadi olu^udur. Nevai, Nesdyimü’l-Mahabbe, s. 243; 
Lahori, Hazinetii’l-Asfiya, c. I, s. 64; Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin, vr. 24a; Dara 
§iküh, Sefinetü’l-Evliyd, s. 80. 

273 Safï, age, ss. 121-122; Kufrali, Nak^bendilik, s. 59. Tasavvuf erbabmca tahkik ve §uur; 
sahv, galbet ve sekrden üstün kabul edilmekte olup, ir§ada ehliyette önemli bir unsurdur. 
Bkz. Semerkandi, Silsiletü’l-Arijrn, s. 149a. 

274 Bahaeddin Naksbend, Alaeddin Attar’dan i5in, “Alaeddin bizim hayli yükümüzü hafifletti” 
ifadesini kullanmi^tir. Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 43b. 
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gög etmi§, Yakub-i Ccrhi’yc mektup yazarak yanina gagirmistir. 272 Ccrhi Alaeddin 
Attar’m yanina gidis serüvenini söylc aktanr: 

“ Bahdeddin Nakybend, Alaeddin Attdr’in hizmetinde bulunmami emir 
buyurmu§lardi. Hazret-i Hdce’nin vefatindan bir süre sonra ben Bedah§an’a 
gitmigtim. Alaeddin Attdr ise Cagdnyan 'da ir§ada devarn ediyordu. Kendilerinin 
hizmetinde bulunmam hususunda fakire bir mektup yazddar. Hdce kendileriyle birlikte 
olmami vasiyet ettiginden, mektup bana ulapigmda (Jeganiyan ’a gittim. Vefat 
edinceye kadar kendilerine müldzemet ettim. Vefatlanndan üg gün sonra oradan 
aynldim.” 216 Alaeddin Attar, Bahaeddin Naksbcnd’in vefatindan (791/1389) hemen 
sonra Cagamyair a gittigine 277 ve 802/1400’de vefat ettigine gore, Ccrhf nin onun 
hizmetinde yaklasik on-on bir yil bulundugu anlasilmaktadi r. 

On bir sene £agamyan’da ikamet eden Attar, 20 Recep 802 / 17 Mart 1400’da 
yine burada vefat ctmistir. 278 Kendisi yazili bir eser birakmamakla birlikte Parsa, onun 
bazi söz ve sohbetlerinden notlar tutarak bir risale kaleme almistir. 277 Attar, 
Bahaeddin Naksbcnd’in hayati ve fikirleriyle ilgili bilgileri bir araya getiren ilk kisi 
olup notlari Salah b. Mübarek’in Enisü’t-Tdlibin ve ‘Uddetu’ s-Sdlikin adh eserine 
temel te§kil eder. 280 

Attar’ dan sonra tarikat i§in “Alaiyye” adi da kullamlmis, Hasan Attar, 
Nizamuddin Hamus ve Yakub-i Ccrht ile kollar devarn ctmistir. Attar’m önde gelen 
diger miirit ve halifeleri sunlardir; Hüsameddin Parsa-yi Belhï, Mevlana Ebu Sa’ïd, 


275 Cami, Nefahdtü’l-Üns, s. 437. 

276 Hazim, Attar'm da Hisar’a gelip yerle^tigini ifade etmektedir (Hazïnï, Cevahirü’l-Ebrar, vr. 
1 14b). Ancak, £erhï’ye daha yakin dönemde yazilan kaynaklar bunun dogru olmadigmi 
göstermektedir. Safï, Re§ahat, s. 101; 1-Kürdi, el-Mevahibü’s-Sermediyye, s. 68. 

277 Cami, age, s. 437; Mir Abdülevvel, Mesmü‘dt, s. 43. 

278 Attar’m kabri Denov ^ehrinin 12 km. gimeyinde ziyaretgah olup halk arasmda “§eyh Attar-i 
Velt” diye amlmaktadir. Ziyaretgahda Attar’m kabrinin etrafmda Hasan Attar ve torunu 
Yusuf Attar gibi diger bazi zevatm da kabirleri bulunmaktadir. Nevaï, Nesdyimü’l-Mahabbe, 
s. 243; Dara §ikuh, Sefinetü’l-Evliyd, s. 80; Kazvmi, Silsile-i Hdcegdn, vr. 10a; Tevekküli, 
Tezkire, s. 136; Tosun, Bahdeddin Nakybend, s. 129. 

279 Bu notlardan bir kismi, yirmi yedi par5a halinde Re§ahdf ta nakledilmi^tir. Safï, age, s. 122; 
Tevekkülï, Tezkire, s. 136; Algar, “Alaeddin Attar”, DIA, c. II, s. 320. 

280 Algar, “Bokarï”, EIr, c. IV, s. 330. 
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Abdullah imamï Isfahani, §eyh Ömer-i Maturüdï, Mevlana Ahmet Meske, Seyyid 
§erif-i Cürcani. 281 

Cagamyan’ da kaldigi süre igerisinde Alaeddin Attar, Yakub-i Cerht’ yc gok 
taltifkar davranmistir . 282 Yakub-i Ccrhi de Bahaeddin Naksbcnd’dcn icazet almakla 
birlikte, kendisini Alaeddin Attar’m müridi olarak görür . 283 Bu nedenle bazi 
kaynaklarda da Attar’m ashabmdan oldugu kaydedilmektedir . 284 

Icazet verilen bir sahsin, icazet sonrasi baska bir halifenin sohbetine devam 
cdisinc imam-i Rabbani agiklik getirmektedir. Buna gore kemal derecesine ermeden 
bazi müritlere tarikat talimi igin icazet vermek tarikat mcsayihmm adetidir ve bu 
Yakub-i Cerht igin de gegerlidir. Bahaeddin Naksbcnd, Yakub-i Ccrhi’ yc tarikat talimi 
yaptiktan ve bazi menzillere sülükunu sagladiktan sonra; “Ey Yakub, bizden sana ne 
ulayh ise onu halka ulaytir ” dcmistir. Ccrhfnin ifadesiyle scyhi ona, isarct yollu 
kendisinden sonra Alaeddin’in hizmetinde bulunmasmi söylcmistir . 283 Ccrhi, bu emir 
geregince Attar’m yamna geldiginin altim gizer . 286 

Cerhi’nin, intisabi sonrasi Bahaeddin Naksbcnd tarafmdan Alaeddin-i Attar’a 
havale edilmesi ve kendisinin onun terbiyesi altinda kemale cristigini belirtmesi 287 
imam Rabbani’ nin bu görüsünü destekler niteliktedir. Alaeddin Attar’m sohbetinde 
kemale ermesi yamnda, Alaeddin-i Attar’m Cerht ’yi yamna gagirmasmda kendisine 
yardim gibi bir keyfiyet de söz konusudur. 


281 Cami, Nefehatü’l-Üns, s. 429; Sari Abdullah Efendi, Semeratu’l-Fudd, s. 130; HarMzade, 
Tibydn, c. III, vr. 202b. 

282 g’ci'hn. Risdle-i Ünsiyye, s. 14. 

283 imam-i Rabbani, Ahmed-i Faruk-i Serhendi, Mektübdt-i Rabbani , gev. Muhammed Murad 
el-Munzevi, el-Mektebetü’l-Muhammediyye, Istanbul trz.mno: 119. 

284 Nevai, Nesdyimü’l-Maliabbe, s. 250. 

285 C er hk age, s. 14. 

286 Aym eser, ss. 14-15. 

287 Benzer durum, Bahaeddin Naksbcnd igin de gegerlidir. Emir Külal’den icazet aldiktan sonra, 
Emir Külal’in diger halifesi Mevlana Arif-i Diggerani’nin sohbetinde yedi yil kalmi^tir. 
Nevai, age, s. 250; Dara §ikuh, Sefinetü'l-Evliyd, s. 80; Lahori, Hazinetü’l-Asfiyd, c. I, s. 
567; Hocazade, Hadikatu’l-Evliyd, s. 74; Düzcevi, Ïrgamu’l-Merid, s. 64; Halil, “Mevlana 
Yakub (3erhi”, Arydnd, c. II, sayi 2, ss. 1 1-12; Algar, “Carki”, c. IV, s. 819. 
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CciTn, Alaeddin-i Attar (20 Recep 802/19 Mart 1399) vefat ettikten ü§ gün 
sonra Cagamyan’dan ayrdarak Halfetu/Hulgatu’ya gelmi§tir. 28x Bahaeddin 
Naksbcnd’in; “ Bizden sana ne ula§ti ise, onu Hüda Teala’mn kullanna teblig et!” 
seklindeki vasiyeti geregince, yaklasik elli yil bu vazifesini yerine gctirmis, tarikatin 
hayatiyetini devam ettirmesi yaninda yayilmasinda da önemli etkileri olmu§tur. 289 
Uzun süren i rsat görevi esnasinda uzak yerlerde yasayan müritlerine mektubati 
vasitasiyla ula§mi§tir. 290 

2. Vefati 

Yakub-i Ccrhl 5 Safer 851/22 Nisan 1447’de 291 cumartesi günü vefat ctmistir. 
Kabri Hisar-Sadman' yakinindaki Halfetu (Hulgatu) köyündedir. Burasi 


288 Safï, Regahat, s. 95; Hamid Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Leiden 1980, Fasikül 1-6, s. 50; 
Aykut, “Yakub-i Cerhï’\ Allah Dostlan, c. VII, s. 363. 

289 Kufrali, Nak$bendilik, s. 62. 

290 (^erhï, Risdle-i Ünsiyye, s. 5; el-Kürdï, el-Mevdhibus-Sennediyye, s. 68; Tevekküli, Tezkire, 
s. 142. Ara§tirmamizda Yakub-i (Terhï’nin tasavvufi dü§üncesini yansitmada önemi a§ikar 
olan mektuplarma dair bir bilgiye ula§amadik. Bunda, imam-i Rabbanï’nin mektuplarmm bir 
araya getirilmesi gibi bir te^ebbüsün, Yakub-i Cerhi'de uygulanmamasmm payi büyük olsa 
gerektir. 

291 (^erhï’nin vefatiyla ilgili 816/1413, 824/1421, 838/1434 tarihleri de verilmektedir. Ancak 
Ahrar’ in kendisine 834/1430-3 1’de intisap ettigi bilindigine gore ilk iki tarih gegersizdir. 
k’erhi'nin. Risdle der ilm-i Ferdiz kitabimn müstensihi, Yakub-i (/erhi’nin 4 Rabiulevvel 843 
Cumartesi günü (14 Agustos 1439) vefat ettigini kaydetmi^tir. Bununla birlikte Cerhi igin 
dü^ülen tarihlerde 851/1447 senesinin verilmesi, 50 gu günümüz ara^tirmacilarm da kabul 
ettigi bu tarihin dogrulugunu göstermektedir. Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibïn, vr. 25a; 
Rizvi, A Histoiy ofSufism, c. II, s. 176; Tosun, Bahaeddin Nak§bend, s. 150, 152. 

292 Hisar, Kafirnihan (Amu Derya-Ceyhun-Oksuz) irmagma dökülen Hanaka-Derya’nm a§agt 
kismmda 774 m. yüksekligindedir. Hisar-§adman, yahut Hisar ismi sonralan “Hisaraf’a 
dönü§mü§tür. Hisar, Buhara’nm dogu vilayetinin merkezi durumunda olmasi dolayistyla 
gayr-i müslimlerle sava^mak üzere Ubeydullah Han tarafmdan yönetim merkezi yapilmi^tir. 
Ayrica stratejik önemi ve müstahkem bir bölge olmasi dolayistyla Timurlular ve Özbekler 
döne minde silah deposu olarak kullanmi^tir. Halkrn cogunlugu Tacikce konu^maktadir. 
Bölge, tasavvufi a 5 idan da zenginlik arzetmektedir. Cevdhirü ’l-Ebrdr yazart Hazïni de Hisar 
kasabasmdandir. Hisarli olmasi hasebiyle bölgeyle baglantisi bulunan mutasavviflardan 
bahsederken Yesevi §eyhi Seyyid Mansur Belhi Hisari Buhari (öl. öl. 965/1557-58), Seyyid 
Ka§iktira§ gibi kendisini de ingid eden §ahsiyetlere deginmektedir. Hazïnï, age, ss. 138-140; 
Köprülü, ilk Mutasavviflar, Zengï Ata silsilesi (Ek); W. Barthold, “Hisar”, IA, Ankara 1978, 
c. V/1, s. 538; Okuyucu, “Mukaddime”, Cevdhirü’ l-Ebrdr, ss. VI-IX. 

293 Safï, Reyahdt, s. 95; Dara §ikuh, Sefinetü’l-Evliyd, s. 80; Hocazade, Hadikatu’l-Evliyd, s. 73; 
Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. II, s. 21; Tevekküli, Tezkire, s. 142. Hocazade, Vassaf ve el- 
Kürdï’ nin eserlerinde bu isim “Hulganü” §eklinde gegmektedir. Muhammed ibrahim Halil 
ise Belganü, Belfetü, Helganü isimlerinin farkli kitaplarda yer aldigim ancak hepsinden 
kastin, Buhara’nm Hisar-§adman tümeni oldugunu belirtir. Halfetü, günümüzde Hulgatu 
olarak adlandinlmaktadir. Halil, “Yakub Cerhï”, Arydnd, c. II, sayi 2, s. 12. 
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Ceganiyan (Denov ) 294 Vadisi’ndeki Lenin-Kolhoz’da iki köy arasmda, bir tepe altinda 
yer almakta olup 295 Tacikistan’m baskenti Dusanbc'yc bes kilometre mesafededir . 296 
Günümüzde, kasabada bir hamam ve birkac mezardan baska bir scy kalmamistir . 297 

Yakub-i Ccrhi’nin ünü günümüze kadar devam ctmis olup kabri Tacikistan’m 
en önemli “kutsal mekan” larindandir. Onun igin bir türbe insa edilmi§, böyle bir zatin 
huzurunda edeben oturulmaz düsüncesiylc gevresinde oturma yeri yapilmamistir. 29S 
Türbenin yakininda iki hücre bulunmaktadir. Birisi gündelik olarak kullamlirken 
digeri mutfak ve asevi igindir . 299 

Cerhi’nin dogum yeri olan Afganistan’m Logar eyaletinde de ecdadinin 
mezarlari günümüze kadar varligmi devam ettirmektedir. Kabirlerin etrafi dutlarm 
olgunlastigi dönemde birgok gadirla gevrilir ve halk, ibadet igin piknik igin burada 
festivallerle bir araya gelir. Merkadin etrafmda birgok gukur olmasmdan dolayi bu 


294 Lamiï (Telebi’nin Nefahdt Tercümesi' nde yerle^im merkezinin adi Saganyan 3 olarak 
gegmektedir. Bk. s. 438. Tirmiz’in kuzeyinde g’agan Rüd vadisi bölgesinde yer almasi 
dolayisiyla orta gaglarm ilk dönemlerinde bu adi almi§tir. Kuzeye dogru Amu Derya 
(Ceyhun-Oksuz) nehrine dökülen bir irmak üzerinde yer alir. Uiman iklimi, tath su 
kaynaklan, tuz madeni ve aym zamanda tanma el verijl i bir yapiya sahiptir. Kuteybe b. 
Müslim’in 86/705’te Maveraünnehir’i fethinden itibaren Islam cografyasmm bir pargasi 
haline gelmi^tir. Buhara ve Semerkant’dan ziyade Belh kültüründen etkilenmi^tir. Yöre halki 
1 19-121/737-739’da batidaki Türklere kar^i Araplarm yanmda yer almujtir. 7./13. yüzyilda 
glagatay Devleti’ne katilmn-;, Barak Han tarafmdan ba^kent yapilmi§tir (663-670/1264-71). 
£aganiyan’m bir diger özelligi, bozkirlara yakm bir §ehir olmasidir. Mutasavviflarm daha 
etkili olduklan bozkir halkina ula§abilmek igin bu tür §ehirlere yerle^meyi tercih ettikleri 
görülmektedir. giaganiyan, icinde bulundumuz dönemde de kültürel ve iktisadi agidan 
önemini sürdürmektedir. W. Barthold, Turkistan Down to the Mongol Invasion, Luzac and 
Company Ltd., Conton 1958, s. 73; aym yazar, Four Studies, s. 7. 

295 Halil, “Yakub g’erhi", Aryand, c. II, sayi 2, s. 13. 

296 Kazvïni, Silsile-i Hdcegan, vr. 11a; Harïrïzade, Tibydn, c. III, vr. 203a; Lahori, Hazinetü’l- 
Asfiya, c. III, s. 90; Tevekküli, Tezkire, s. 142; Seyyid Eminü’d-dm, Süfiyye-i Nakybend, s. 
148’. 

297 Nefisï, Tarih-i Nazrn u Ne§r, c. II, s. 778; Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebddliyye, ss. XV- 
XVI. 

298 $eyh hayattayken gösterilen edep, onun vefatmdan sonra da mezari ba^inda gösterilmektedir. 
Zira insan ölümle ten kafesinden kurtulmakta, ruhu ise hayatiyetini devam ettirmektedir. Bu 
edebin kaynagi ise “Ey inananlar, seslerinizi, Peygamberin sesinin üstüne gikarmayin, 
birbirinizle yiiksek sesle konuytugunuz gibi, onunla da öyle yiiksek sesle konuymaym; yoksa 
siz farkinda olmadan amelleriniz bo$a g;7/er”(el-Hucurat, 49/2) ayetidir. Bu emir onun 
hayatmda sahabe tarafmdan uygulandigi gibi, vefati sonrasi Ravza-i Mutahhara’da halen 
uygulanmaktadir. Hz. Peygamber’in; “ Vefatimdan sonra beni ziyaret edenler, sanki hayatta 
iken ziyaret etmiy gibidirler ” (el-Münavi, Feyzu’l-kadir, c. VI, s. 140, hno: 8715, 8716) 
hadisi de bu edebe riayetin destekleyen unsurlardandir. Allah ve Peygamber dostlarma da 
aym gekilde edeple muamele etmek, tasavvufta uygulanan esaslardandir. 

299 Bennigsen, Suft ve Komiser, s. 256. Yakub-i Cerhi'nin türbesinin günümüzdeki §ekli igin bk. 
Ek 1. 
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törene “Cukur Bayrami” da denilmektedir. Beser altisar kisi halinde buradaki 
gukurlara oturulup semaver kaynatilmakta, milli enstrümanlar esligindc gazeller 
sö ylenmektedir . 300 

Sosyo-kültürel agidan degerlendirildiginde bu tarz toplantilarin, kültürel 
birliktelik yaninda toplumsal baglari kuvvetlendirme ve dayanismayi gclistirmc gibi 
fonksiyonlanndan bahsedilebilir . 30 1 

Muhammed ibrahim Halü’in naklettigine gore bölgenin gönül oksayici bir 
manzarasi vardir. Festivallerin yapildigi yerdeki en güzel görüntü, gukurun basindan 
gikip ikiye aynlan pinardir. Pinarin bir ucu asagi, diger ucu ise yakindaki köye 
akmakta, taslara garparak gümüs rengini almaktadir. Asagi bölgeye akan pinar, tarihte 
oldugu gibi günümüzde de ziraat alanlari igin kullamlmaktadir . 302 

Ccrh’in bati tarafinda dereye bitisik tarzda Hazret-i Mevlana Makami olarak 
bilinen yer vardir. Buranin asagi sinda tasla in§a edilmis ve dort duvarindan biri yikik 
halde Yakub-i Ccrhi’nin büyiik dedesi Hace Muhammed Sebz’in türbesi 
bulunmaktadir . 303 

Yine köyün bati tarafinda Kirk §ehit mevkii yer alir. Ana caddeye bitisik olan 
hazireler arasmda bir tas uzunlugunda Yakub-i Ccrhfnin dedesi Hace Mahmut’un 
mezari bulunmaktadir. Dereye dogru, dort duvarindan birisi yikilmis halde Yakub-i 
Ccrhi’nin babasi Osman’m türbesi bulunmaktadir. Yöreye yakin diger köye yaklasik 
yüz metre uzaklikta dere kenanndaki isimsiz imaret, ninelerinden birisine aittir . 304 
Ccrhi’nin annesinin kabrinden yaklasik yüz metre asagidaki taslik kisimda Yakub’un 
dogdugu mekan bulunmaktadir . 305 


300 Algar, %’arkt”, EIr, c. IV, s. 820; Bennigsen, Suft ve Komiser, s. 256. 

301 Dinin ve bu tarz törenlerin birey ve toplum üzerindeki etkileri konusunda bk. Mehmet 
Taplamacioglu, Din Sosyolojisi, AÜlF Yay., Ankara 1963, ss 15-16, 74. 

302 Halil, “Yakub g’erhi", Aryana, c. II, sayi 2, s. 13. 

303 Aym yer. 

304 Aym eser, ss. 13-14. 

Aym eser, s. 14. 


305 
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Ccrh’tcki ïrmagin güney tarafinda, iki yüz metre uzaklikta Yakub-i Cerhi’ nin 
£ilehanesi yer almaktadir. Yine £ilehanenin ve derenin bati tarafinda, makami 306 
olarak bilinen on metre uzunlukta, dere tarafmdan sekiz merdivenle §ikilan kisim 
bulunmaktadir. 


Yakub-i Cerhi vefat ettiginde su tarih düsülmüstür. 


(_£ü> i_l ijja ^ llljjJaa 

lik Li i yfy I yi 

Ao 1 


ijjjS J jia ^1 Jjj ii 

ijl LilligJI j 333 

Aoï 


Düsülcn bir baska tarih söyledir. 

lik Li j ^ -ft (jliJ (jl ^ki Li^jii ilLo ejj-=al j 3 ** 3 

AcM AcM 

II. §AHSiYETi ve TESiRLERi 

Bu baslik altinda Yakub-i Cerhi’ nin ilmï, tasavvufï sahsiycti ve tesirlerine 
deginecegiz. 

A. §AHSiYETi 

Tarihte yasamis bir ki sinin sahsiyctini ortaya koyan en temel vesikalar 
süphesiz kendi eserleridir. Bunun yaninda, onunla aym dönemde yasamis kisilerin 
düsüncclerini aktaran tabakat ve menakiplar da önem arz etmektedir. Biz de bu 
kaynaklar ycrgcvesindc Cerhi’ nin kisiligini genei anlamda ortaya koymaya 
yalisacagiz. 


306 Makam, tasavvuf ïstilahmda salikin gösterdigi faaliyetle ula^tigi, sikintdara katlanarak azimli 
bir gekilde gergekle^tirdigi merhale anlamma gelmekle birlikte, velilerin mezarlan veya 
hatiralanm ta^iyan yerler iijin de kullanilmakta olup, burada bizim kastettigimiz ikincisidir. 
Cürcani, Ta’ rif at, s. 254; Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 345; Cebecioglu, Tasavvuf 
Terimleri, s. 484. 

307 Lahorf, Hazinetu’l-Asfiya, c. III, s. 90; Halil, agm, Aryand, c. II, sayi 2, s. 14. Cevirisi 
Söyledir: 

k’erh ki, Huda’mn Mahbübu Hazret-i Ya’kub’un evi olmakla reva£ buldu. 

Hidayet güne§inin göcü igin, “Hakk’dafani olana, Huda da talibdir ” demi§lerdi. 

308 Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. II, s. 21; Halil, “Yakub Cerhi”, Aryand, c. II, sayi 2, s. 14. Metnin 
9 evirisi söyledir: 

O melek siretli kamilin vuslatim oku da Yakub’un, Huda’ run mahbübu oldugunu ögren. 
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1. ilmi §ahsiyeti 

Cerhï’ nin ilmï portresinin sckillcnmesindc yasadigi yer ve zaman dilimindeki 
fikrï durumun önemi inkar edilemez. Kendisini bu yola sevk eden amiller, onun 
ilimdeki metodu, kullandigi dil ve üslüp, ilgilendigi alanlar ve egitim anlayisi kisinin 
ilmï sahsiyctinc ïsik tutmaktadir. 

Cerhï’ nin yasadigi döneme göz atildiginda gerek Giris Bölümü’nde zikredilen 
tarihï vesïkalar ve gerekse Cerhï’ nin gagdasi Seyyid §erif-i Cürcanï’nin Anadolu ve 
Orta Asya’daki ilmï tedrisati kiyaslamasi Orta Asya’nm, diger islam cografyalarma 
gore ilmin zirvesinde oldugunu göstermektedir. 

Yakub-i Cerhï, zahirï ve batinï ilimler alanmda egitim almis dönemin önde 
gelen alimlerinden biridir . 309 Orta Asya’da medrese ve hankahlarm bir arada 
bulunmasi olgusu yaninda, §ocuklarm Arapgayi daha kolay ögrenebilmeleri amaciyla 
yazmis oldugu eseri, onun medresede egitim faaliyetleriyle de istigal ettigi kanaatini 
uyandirmaktadir. 

Cerhfyi ilim tahsiline sevk eden amillere gelince, üyesi bulundugu ailenin bu 
konudaki etkisi inkar edilemese de gördügü bir rüya bu amiller i5inde önemli bir yere 
sahiptir. Bilin§altinin yansimasi konumundaki rüyalar , 310 bir anlamda kisinin 
karakterini de ortaya koymaktadir. 

Cerhï, bir gece Fethabad’daki evindeyken aklina hayirli islciic amel etmesi 
gerektigi düsüncesi gelir. Gece rüyasmda Hz. Peygamber (s.)’i görür. Kendisine 
“...Kur’an’i agir agir oku! ,,3n Ayetini okumaktadir. Cerhï, buradan Kur’an ve tefsirle 
i§tigal etmesi gerektigi sonucunu §ikanr ve Kadi Beyzavï’nin tefsirini okumaya 
ba$lar . 312 

Naklettigine gore, kaleme aldigi Kur’an tefsirinin manevi anlamda kendisine 
bir§ok kazammlari olmustur. Bu i sic ugrasirken rüyasmda §eyh Seyfuddin-i 


309 San Abdullah Efendi, Semeratu’l-Fuad, s. 131; Hocazade, Hadikatu’l-Evliyd, s. 73; Vassaf, 
Sefine-i Evliya, c. II, s. 21; el-Kürdï, el-Mevahibü’s-Sermediyye, S. 66; Lahorï, Hazinetü’l- 
Asfiya, c. III, s. 89; Halil, “Mevlana Ya’kub-i Cerhï”, Aryand, c. II, sayi 2, s. 11. 

310 Erich Fromm, Rüyalar, Masallar, Mitoslar, gev. Aydm Aritan, Kaan H. Ökten, Aritan Yay., 
istanbul 1995, s. 49. 

311 el-Müzzemmil, 73/4. 

312 C el 'hl, Tefsir, vr. 75b. 
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Baherzï’yi görmüs, kendisine “Ld ildhe illallahu vahdehü ld §erike leh lehu ’l-mulku ve 
lehu’l-hamdu ve huve ‘ald kulli §ey’in kadir" duasini, ardmdan da “ Dogrusu Biz, senin 
üzerine agir bir söz birakacagiz ! 313 Ayetini okumustur. Cerhi, bu rüyanin ardmdan 
tefsirini yazmaya baslam is, bu is igin de zaman olarak teheccüd vakitlerini 
segmi§tir . 314 

Hayirli amel islcmck düsüncesiylc ilim tahsiline baslayan Ccrhf nin dikkat 
ettigi bir diger husus ise yaptigi fiile ihlas boyutunu katmasidir. “Allah’ m kelaminin 
tefsiriyle i§tigal, ona saygiyi da beraberinde getirmelidir. ,, Prensibinden hareketle, 
insanin Allah’ a en yakin oldugu anda, teheccüd vaktinde bu gayrete girismistir. 

O dönemde Farsga egitim verilen Buhara ve Herat gibi yerde ögrenim görmesi 
yaninda, hitap ettigi kesimin dil özellikleri de genelde Farsgayi kullanmasim 
beraberinde gctirmistir. Eser telifinde kullandigi bir diger dil A rap ga olup, Farsga 
eserlerine gore sayisi daha azdir. 

Cerhi’nin ilim tahsiline yönelmesindeki temel amillerden olan rüya, onun 
sisteminde bazi sartlar gergevesinde bilgi edinme vasitalanndan biridir. Bu noktada 
kendisinin de isart tarzda kaleme aldigi tefsirini, gogu tasavvufï eserlerde oldugu gibi 
her kesimden insanin anlayamamasim normal karsilar. Bu durumu, anlamayi manevi 
ilimlerin bir metodu olarak benimseyen Dilthey de dile getirmektedir. Buna gore 
bireyin kendi yasantismin sübjektif smirlari disina gikmak, kendi hayat imkanlarim, 
kendi varligmi asarak, eseri verenin ruh haline bürünmekle 315 üzerinde durulan 
galismanm anlasilmasi daha mümkün hale gelecektir. Bunun yaninda Cerht, bireyin 
manevi tekamülüne de dikkat geker. SüfTnin tekamül sürecinde verdigi eserleri en iyi 
sekildc anlamak, onun iginde bulundugu hali okuyucunun da yasamasiyla 
mümkündür . 316 Belki birey, kendini yazarin yerine koyunca anlayabilecektir. Ancak, 
eserin künhüne vakif olmak, iginde bulundugu o hali yasamakla mümkündür. 


313 el-Müzzemmil, 73/5. 

314 g’erhi. Tefsïr, vr. 75b. 

315 Bu da ruhun teleolojik karakterinden kaynaklanmaktadir. Manevi ilimlerdeki olgu, kanun, 
kiymet duygusu ve aksiyon gibi kavramlar birbirleriyle baglantilidir. Kamiran Birand, 
Dilthey ve Rickert’te Manevi Ilimlerin Temellendirilmesi, AÜiF Yay., Ankara 1954, ss. 29- 
33. 


316 Qerhï, Neyndme, s. 159. 
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Anlamanin güglügü yaninda, süflnin i§inde bulundugu hali anlatmasi yönünde 
de engeller vardir. Belli bir scyi tecrübe edip yasayan süfiler dilin yetersizliginin 
üstesinden gelmek i§in söz konusu hallerini veya duygularini bir takim mecazlarla 
anlatma yoluna gitmislerdir. Ccrhi, anlatilmasi zor olan bu tip kavramlara adem, fena, 
sekr, tefrika, sema ve vecd gibi hususlari misal vererek kullamlan dilin, sufinin halini 
aktarmada yetersiz kaldigim belirtir . 317 

Onun sembolik ifadeler kullanmasinm bir diger sebebi, igindc bulundugu hali 
anlatmanm güclügü yaninda, hakikatin sirlarim ehil olmayanlardan da gizlemektir . 318 
Zira sufinin yasadigi hali ikinci bir sahis yasamadikga onun tecrübesinden elde ettigi 
zevki ve ulastigi hali anlamasi zordur. Sufi mcsrep olanlarm bile anlamasi belli bir 
düzeyde kahrken alan disi kisilerin sufinin kastettigi manayi anlamasi daha da 
zorlasmakta hatta onlari küfürle bile itham edebilmektedirler . 319 

Arastmci bir kisiligc sahip olan Ccrhi hadiselere yaklasiminda zahiri 
olusumlar kadar sezgilerini de dikkate ahr. ïntisabi öncesi Bahaeddin NaksbcndMc 
olan yakin iliskisine ragmen onun kamil ve mükemmil bir scyh olduguna inanmadan 
seyr ü süluk iradesinde bulunmamasi, söz konusu yaklasiminm bir tezahürüdür . 320 

Bu metot 5er5evesinde tasavvuf, tefsir, hadis, dil, egitim gibi farkli dallarda 
eserler kaleme alan Ccrhi, Seri es-Sakati’nin yegeni Cüneyd-i Bagdadï’ye: “Sufi 
muhaddis degü, muhaddis sufi ol §eklindeki nasihatini 321 kendinde de uygulamistir. 

2. Tasavvufl §ahsiyeti 

Ccrhi’ nin sahsiyctinin ortaya konmasi, bir anlamda onun tasavvuf anlayisimn 
gün yüziine 5ikarilmasi demektir. Dolayisiyla, II. Bölüm’de ele alacagimiz tasavvufl 
düsüncesi ve bu galismaya kaynaklik eden eserleri, hakkinda yazilanlar onun kisiligini 
ortaya koymada kaynak vazifesi görmektedir. 


317 Qerhï, Neyndme, s. 160. 

318 Aym eser, s. 166. 

319 Ethem Cebecioglu, “Alandi^i/Layman’lerin Tasavvufu Anlayamamalarimn Bazi Nedenleri 
Üzerine”, Islam: Aylik Mecrnua, Nisan 1997, sayi 164, s. 34; Mahmut Erol K1I15, Sufi ve §iir: 
Osmanli Tasavvuf §iirinin Poetikasi, Insan Yay., Istanbul 2004, ss. 1 17-125. 

320 Safï, Re$ahat, s. 96. 

321 Yilmaz, Tasavvufl Hadis ferhleri, s. 33. 
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Kendi yasantisinin tezahürü olmasi hasebiyle eserlerinin yaninda CcrM’nin 
ailesi, egitim serüveni, mensubu bulundugu tasavvufï ekol, istifade ettigi kaynaklar, 
etkilendigi ve etkiledigi kisiler onun tasavvufï sahsiyetini belirlemede yine önemli 
referanslar arasindadir. 

Tasavvufla i§ i§e bir aileden gelen Cerhi, zahirï ve batinï ilimlerde yctismis bir 
ki§ilige sahip olup zühd ve takvasiyla tanmmislir . 322 Naksbcndlligc mensubiyetiyle 
birlikte, kendisinde Mevlevï bir yön de bulunmaktadir. 

Bu dönemlerde Mevlana Celaleddin-i Rümï’nin basta Osmanli Devleti olmak 
üzere, Orta Asya’da ve Fars§anm agirlikta oldugu Basra civarmda etkili oldugu 
görülmektedir . 323 Bu durum Cerhi i§in de ge§erli olup MesnevV nin ilk on sekiz beytini 
ve bazi bölümlerini scrh ctmistir. Diger eserlerinde de Mevlana’ ya sik sik atiflarda 
bulunmus, hatta Mevlana Celaleddïn-i Rümï’nin onun üzerindeki etkisi dolayisiyla 324 
Cevdhirü’l-ebrar yazari Hazïnï ve müellifimizin Tarïka-i Hatm-i Ahzdb isimli eserini 
ele alan Molla Cemil Resy ona “Mevlevï” mahlasmi atfctmislerdir . 323 


322 Kazvini, Silsile-i Hdcegdn, vr. 11a. 

323 Rafiqi, Sufism in Kashmir, s. 6. XV. yüzyilda Mevlana’nm MesnevV sinin etkileriyle ile ilgili 
bk. Amil (Telebioglu, Tiirk Edebiyatmda Mesnevi : (XV. Yüzyila Kadar), Istanbul Kitabevi, 
Istanbul 1991 (411 sayfa). 

324 Mevlana’nm etkisi Nak§i ekolünden sadece Ya’kub Cerhi ile smirli degildir. Muhammed 
Parsa (öl. 822/1419) Mesnevi' ye cok dü§kün olup, bircok konuda MesnevV yi referans 
almi§tir. Ubeydullah-i Ahrar’m manevi esin kaynagi Ibn Arabi olmakla birlikte kendisi aym 
zamanda Mevlana hayranidtr ve tasavvufi kavramlannin olu^masmda MesnevV nin büyük 
etkisi vardtr. Abdurrahman Cami, Mevlana ile ilgili olarak “Ben o dlicendbi övniek U;in ne 
diyeyim. Peygamber degil, lakin kitabi var.” Ifadelerine yer vermektedir. Bu özellikleri 
dolayisiyla dönemin Nak§i büyükleri, MesnevV nin Orta Asya’da yayilmasmda önemli rol 
oynami^lardir. Bk. Camï, Nefahdtü’l-Üns, s. 432; Nizami, “The Naqshbandiyyah Order’’, 
Islamic Spirituality, ss. 168, 171; Nak^bendilik-Mevlevïlik ili§kisi i5in bk. Kufrali, 
Nakfbendtlik, s. 193; Gölpmarli, Mevldnd’dan Sonra Mevlevilik, s. 321; Butrus Abu 
Manneh, The Naqshbandiyya-Mujaddidiyya in the Ottoman Lands in the Early 1 9th Century, 
Die Welt des Islams XXII, 1982, Published 1984, s. 19. 

325 k’erki. Tarika-i Hatm-i Ahzdb, (Dü Eser-i Gayr-i k'api ^inde), Ddni§, c. I, sayi 1, Islamabat 
1985 (1364), s. 40; Hazini, Cevdhirü’TEbrdr, vr. 114b. 

Mevlevilik ile Nakijbendilik arasmda temel gayelerin yaninda zahiri diye niteleyebilecegimiz 
silsileden gelen baglantilar da bulunmaktadir. Gölpmarli. Mevleviligin silsilesini 
Sipehsalar’da naklederken Mevlana Celaleddin-i Rümi’nin babasmdan, onun da yine kendi 
babasmdan feyz aldigim, Ahmed-i Hatibi’nin ise Ahmed-i Gazali’nin halifesi oldugunu 
söyler. Yine Tardikü’l-hakayik’ ta Ebu’n-Necib-i Sühreverdi (öl. 563/1 167)’nin, Ahmed-i 
Gazali ile sohbet ettigi kaydedilip Mevlevi silsilesi; Ebu’n-Necib-i Sühreverdi, Ahmed-i 
Gazali, Ebu Bekr-i Nessac, EbuT-Kasim-i Gürgani, Ebü Osman-i Magribi, Ebü Ali el-Katib, 
Ebü Ali-i Ruzbari, Cüneyd ^ek linde belirtilir. Ahmed-i Gazali, aym zamanda Ebü Ali el- 
Farmedi’nin halifesi oldugundan Hacegan yoluyla Mevlevi silsilesi de birle^mektedir. §eyh 
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CciTn’nin rüya konusuna da özel önem atfettigi görülmektedir. Bilincaltinin 
tezahürü olmasi dolayisiyla rüya, insan psikoloji alaninda da bireyin karsilastigi 
zorluklarin üstesinden gelmede ve kisiyi tanimada kullanilan yöntemlerden biridir . 326 
CciTn’nin bize aktardigi rüyalardan biri sudur: 

Vefatmdan sonra Bahaeddin Naksbcnd’i rüyasmda görünce; “ Yann kiyamette 
biz sizi nasil bulacagizT ’ diye sordugunda “ §eriatla ” cevabmi alir. Görmüs oldugu 
rüyayi bir müjde olarak algilar ve “/?« amelin neticesi ise takva ve §eriat hududuna 
ridyet, azimetle amel, ehl-i sünnet ve’l-cemaat üzere hareket edip bid‘atlardan 
sakmmaktir ” der . 327 

Gördügü rüya ve ona yaptigi yorumdan Bahaeddin Naksbcnd’in, Ccrhi’nin 
yasanti ve düsüncc alaninda önemli bir yere sahip olmasi yaninda Ceitn’dc güclü bir 
dini suurun izleri seklindc de yorumlanabilir. 

Bir tasavvufi ekolde silsilenin devam etmesi o ekolün varligmi sürdürmesi 
a§ismdan önem arz eder. Yctistirdigi haleflerin sagladigi katki ise halifeler kadar 
onlari yctistircnlerin de basansidir. Bahaeddin Naksbcnd’in halifesi olmasi yaninda 
Ahrar gibi bir halef yctistiren Ccrht bu konumuyla dikkate degerdir. Naksbcndtligin 
gen is bir cografyada yayilmasmda büyük pay sahibi olan Ahrar, b injok mcsayihin 
sohbetine katilip kendisindeki kabiliyet sebebiyle onlarin müridi olma yönünde 
teklifler almakla birlikte aradigi kemal vasiflarim Cerhi’dc bulmasi hasebiyle ona 
intisap ctmistir. 

Ahrar’m siyaset5ilerle iliskisi günümüzde arastirmalara konu olmu§tur. 32s Bu 
noktada standart bir uygulamadan bahsetmek mümkün degildir. Ahrar’m yöneticilerle 


Galib'in es-Suhbetu’ s-Safiyye smde, Mevleviligin, Horasamlerle Hemedanï’den geldigini 
söylemesinin sebebi budur. 

Mevlevilik’te §ems’in vecd, cezbe, a§k ve sema uygulamalan yaninda, te mei prensipler 
arasmda Nak^bendilik’teki vakti gözetmek, ayak ucuna bakmak, yurdunda otururken manen 
sefer etmek, halkla bulunurken Allah ile halvette olmak, her an birligi gözetmek, ikilikten 
aynlmak, her §eyde Allah’i görmek gibi esaslar da vardir. Gölpmarli, Mevland’dan Sonra 
Mevlevilik, ss. 202-204, 319-320. 

326 Rüya, bilincaltinin ürünü olmakla birlikte, di§a yansiyan yönü de vardir. Bu noktada Jung; 
“Rüya, bireyin bilingli davrampnda belirleyici bir öge olup gerekli ciddiyetle ele 
almmalidir ” demektedir. Jordham, Jung Psikolojisi, s. 124. 

327 (Jlerhï, Risale-i Ünsiyye, s. 14. 

328 Bkz. Gross, Jo Ann, Khoja Ahrar: A Study of the Perceptions of Religious Power and 
Prestige in The Late Timurid Period, Ph. Dr. Dissertation, New York University, 1982; “The 
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olan yakin i 1 i ski si nc karsi l ik Ccrhi, scyhi Bahaeddin Naksbcnd gibi yönetim kesimiyle 
pek fazla münasebet i§erisine girmcmistir. Ccrhi’ yi buna yönlendiren sebepleri ilgili 
yerlerde inceledigimizden burada tekrara diismc kaygisiyla ele almayacagiz. 

Naksbcndiligin temel prensiplerinden olan “ vuküf-i zamanï ”, insanin yaratilis 
gayesinin kulluk olmasindan hareketle yasanilan anin en iyi sckildc degerlendirilmesi 
seklindc yorumlanabilir ki Ccrhi’nin üzerinde en §ok durdugu hususlardan biridir. 
Bunun yaninda Mevlana Celaleddin-i Rümi, Ebü Said Ebu’l-Hayr gibi a§k ve 
muhabbetin tezahürü olan sema, raks, si ir ve melameti yasantilarinin bir par£asi 
yaprnis sahsiyctlerin görüslerine eserlerinde yer verip scrh ctmis bazi sathiyclcrinc 
izahlar gctirmistir. Buradan dinï hassasiyet yaninda ask ve cezbe yönü de agirlikli 
olarak öne §ikan bir tasavvufT §ahsiyete sahip oldugu sonucuna varilabilir. 

B. TESlRLERi 

Bir sahsin gerek hayattayken gerekse vefatindan sonraki tesirlerinin tezahürü 
yeti§tirdigi insanlar ve yaziya döktügü düsünccleri, bilgi birikimidir. Biz de bu 
bölümde Ccrhi’ nin halifeleri ve eserleri vasitasiyla tesirlerine deginecegiz. 

1. Halifeleri 

Birinin yerine ge 5 en, arkasindan vekil olan kisi anlamma gelen halife, tasavvuf 
terminolojisinde müritlerin arasindan dcrvis yctistirmcyc ehliyet kazananlara scyh 
tarafindan hilafetname veya icazetname verilen kisidir. 329 

Halife yctistirmck, tarikatlarin devami a§ismdan önemli bir husustur. Cerhi, 
Naksbcndiligin yayilmasinda özellikle Ahrar gibi birini yctistirip tarikatin devamini 
saglamasi aci sindan Bahaeddin Naksbcnd’in halifeleri arasmda en önemli sima olarak 
da kabul edilmektedir. Ccrhi’ nin icazet verdigi halifeler sunlardi r: 


Economie Status of a Timurid Shaykh. A Matter of Conflict or Perception”, Iranian Studies , 
1988, sayi 21, ss. 84-104; “Multiple Roles and Perceptions of a Sufi Shaikh: Symbolic 
Statements of Political and Religious Authority”, Naqshbandis, ed. M. Gaborieau, A. 
popovic, Thierri Zarcone, Istanbul-Paris 1990, ss. 109-121; “Farming a Faction: The 
Himayat System of Khwaja Ahrar’’, International Journal ofMiddle East Studies , 1991, sayi 
23, ss. 533-548; “Authority and Miraculous Behavior: Reflections on Karamat Stories of 
Khwaja ‘Ubaydullah Ahrar,” The Legacy of Medieval Persian Sufism, ed. Feonard 
Fewisohn, Khaniqahi Nimatullahi Publications, Fondon and New York, 1992. 

329 T. W. Arnold, “Halife”, /A, c. V/I, s. 148; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, ss. 316-317; 
Cemil Akpinar, “icazet”, DIA, Istanbul 1991, c. III, s. 397. 
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a. Yusuf-i £erhï 

Yakub-i CerM’nin oglu olup babasinin vefatmdan sonra yerine gcgmistir. 330 
Kaynaklarda Yusuf-i Ccrhi’nin vefatina dair bir malumat bulunmamaktadir. Kabri, 
Dusanbc’yc yaklasik kirk kilometre mesafede günümüzdeki adiyla Ccrtck’dir. 
Türbesi, Timur’un kabrine benzer tarzda in sa cdilmistir. Türbe alani i£erisinde 
bünyesinde hücreler ihtiva eden büyük bir tekke vardir. 331 

b. §ihabuddin Emir Seyyid Abdullah Berzi§abadï Me§hedï 

Abdullah Bcrzisabadi’ nin mahlasinda yer alan “Emir ve Seyyid” ibarelerinden, 
Peygamber Efendimiz’in neslinden gclmis olmasi muhtemeldir. Mcshedi’nin, 
Muhammed Parsa’dan Sahih-i Buhdri okutma icazeti aldiktan sonra Cerhi’nin 
sohbetlerine katildigi ve halifesi oldugu nakledilmektedir. 332 Bcrzisabadi, daha sonra 
825/1422’de Kübrevi scyhi Hace ïshak Hatlanfden 333 de icazet al mis olup 
Kübreviyye’nin Zehebiyye kolunun kurucusu olarak da kabul edilmektedir. 334 
872/1467-68’de vefat eden Bcrzisabadi sonrasi Zehebiyye’nin en mcshur kolu söyle 
devam ctmistir: Rcsidcddm Muhammed Bïdavazi, 335 §ah Ali Bïdavazi, §eyh Haci 
Muhammed Habüsant. 336 §eyh imamüddin Fazlullah b. Alaeddin Ali Bcrzisabadi Tüsi 


330 Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebdaliyye, ss. XVII-XVIII; Tosun, Bahdeddin Nakybend, s. 
154. 

331 Nefïsi, Tarih-i Nazin u Neyr, c. II, ss. 778-779. 

332 Tebrizi, Ravzatu’l-Cinan, c. II, s. 224’ten nakien Tosun, age, ss. 154, 384. Bcrzisabadi, 
Tibyan’ da Muhammed Parsa’nm halifesi olarak da nakledilmektedir. Harmzade, Tibydn, c. I, 
vr. 391a. 

333 Hatlam, Kübrevi $eyhi Mir Seyyid Ali Hemedam’den icazet almi§tir. Muhammed Ma'sum 
§irazi, Taraiku’l-Hakaik, tash: Muhammed Ca’fer Mahcüb, Kitabhane-i Senai, Tahran 1339, 
c. II, s. 319. 

334 Hace Ïshak Hatlani, Seyyid Muhammed Nurbah§’i (öl. 869/1465) kendi yerine halife tayin 
edince diger halifesi Abdullah Bcrzisabadi (öl. 872/1467-68) buna razt olmamistir. Bunun 
üzerine Hatlam, müritler zümresinden ihraf edildi anlammda “zehebe Abdullah” (Abdullah 
gitti) der. “Zehebiyye” admin bu sözden kaynaklandigt, Muhammed Nurbahs ile devam eden 
kola da Nukbahsiyye admin verildigi nakledilmektedir. §irazi, age, c. II, s. 344; Tarikatm 19. 
yüzyila kadarki konumu hakkmda bk. Said Amir Arjomand, The Shadow of God and the 
Hidden Imam, The University of Chicago Press, Chicago & London 1987, ss. 1 14-115. 

335 Nefïsi, onun gazellerinin varoldugunu ve divan haline getirildigini belirtmekte, ancak 
nüshalan hakkmda bilgi vermemektedir. Nefisl, Tarih-i Nazin u Ne$r, c. I, s. 320. 

336 Harinzade, age, c. I, vr. 391a; §irazï, age, c. III, s. 666. Habüsant' nin Nurbahsïlik icazeti de 
olup Seyyid Muhammed Nurbahs’m halifelerinden §eyh Muhammed Lahïcï’nin mürididir. 
Nefïsi, age, c. I, s. 322. 
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(öl. 914/1508), 337 Kemaleddin Hüseyin b. §ihabeddin Hüseyin Harizmï (öl. 
958/1551). 338 

Abdullah Berzisabadt’nin Risdle-i Kemaliye adli bir eseri ve gazellen 
bulunmaktadir. 339 

c. Yüsuf-i Baykülï 

imam-i Rabbanï’nin halifesi ve Zubdetu’ l-makdmdt yazan Muhammed Hasim 
Kisml, Yüsuf Baykülï’ yi Yakub-i Ccrhfnin halifelerinden biri olarak belirtir. Hayati 
hakkinda fazlaca malumatm bulunmadigi Yüsuf-i Baykülï, Baykül’da vefat ctmistir. 
Hatlan’da metfun §eyh Baba-yi Sïstanï isminde bir halifesi vardir. Sistani’nin 
vefatindan sonra yerine §eyh ismail Hatlanï gcgmistir. 340 

d. Muhammed Kuhistanï 

Zakir §ükrü’nün Silsilename ' sinde Muhammed Kuhistanï’nin Ccrhi’nin 
halifesi oldugu nakledilmektedir. Aym risalede Muhammed Kuhistanï’nin §eyh 
Girye-i Kebab-i Tebrizi ve Ebü Sa‘ïd-i Buharï isimlerinde iki halifesinin ismine daha 
yer verilmektedir. 341 

e. Ubeydullah-i Ahrar 

Hace Nasiruddin Ubeydullah b. Mahmud §ihabuddin el-Ahrar es-Semerkandï 
Taskcndi. 806/1404 yilinda Taskent yakinlarmdaki bir köy olan Bagistan’da dünyaya 
gclmistir. 342 Ciftgiliklc ugrasan ailesi, Ahrar’m dogumundan önce Taskent’e. imam 


337 Nurbah^ilik yönü de bulunmaktadir. Iki vasita ile Seyyid Muhammed Nurbah^'a ula§ir. §eyh 
Muhammed Habu^anï ve §eyh Muhammed Lahïci. §eyh Muhammed Lahicï, Muhammed 
Nurbahg in mürididir. §erh-i Levayih isimli bir eseri ve §iirleri bulunmaktadir. Nefïsi, Tarih-i 
Nazin u Ne$r, c. I, s. 322. 

338 Tosun, Bahaeddin Nak^bend, ss. 154, 384. 

339 Nefïsi, age, c. I, s. 320. Abdullah Berzi^abadï’nin §erh-i Leme‘at, adh eseri ile bu silsileden 
bazi zevatm icazetnameleri Gencbah§ Kütüphanesi, no: 5250’deki mecmua igerisindedir. 
Tosun, age, s. 24 ld. 

340 Tosun, Bahaeddin Nak^bend, s. 154. 

341 Zakir §ükrü, Silsilendme-i Aliye-i Me§dyih-i Sufiyye, Haci Selim Aga Kütp., Hüdayi Bol., nr. 
1098, s. 76. 

342 Nevaï, Nesdyimul-Mahabbe, s. 256; Safl, Re$ahdt, s. 321; Muhammed Talib, Matlabu’t- 
Tdlibin, vr. 25b; el-Kürdï, el-Mevdhibü’ s-Sermediyye, s. 68; Düzcevï, irgdmu’l-Merid, s. 64; 
Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikül 1-6, s. 50; Rogers, “Ahrar”, El r, c. 1, s. 667; Algar, 
“A Brief History”, Naqshbandis, s. 13; Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic 
Spirituality, s. 169. 
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Ebu Bekr Kaffal Sasknin 343 türbesinin yakimna gögmüstiir. Ahrar, gocukluk ve 
yetiskinlik devresini burada gcgirmistir . 344 

Ahrar’ in ne zaman evlendigi hususunda, kaynaklarda malumat olmamakla 
birlikte iki evlilik gcrgcklcstirdigi bilinmektedir. Kaynaklarda iki gocugunun ismi 
gcgmcktc olup bunlar; Muhammed Abdullah 345 ve Hace Yahya’dir . 346 Özellikle ikinci 
ismin soyundan gelenler önemli vazifeler üstlcnmislerdi r . 347 

Ahrar’ in, tasavvufa yabanci olmayan bir aileye mensubiyeti , 348 sahsiyctin 
yapilanmasinda etkili olmustur . 344 Zira daha kü§ük yaslarda iken ilgi alanini yöredeki 
mutasavviflann kabirleri olusturmustur . 330 


343 imam Ebu Bekir Abdullah b. Ahmed b. Abdullah el-Kaffal el-Mervezi aslen Mervli olup 
sonradan §a§ (Ta§kent)’a yerle§mi§tir. Gencligindc gilingircilik yaprm§tir. Yeti^tirdigi 
talebeleri arasmda Ebu Ali, Gazi Hüseyin ve imamu’l-Haremeyn’in babasi Ebu Muhammed 
el-Cüveyni gibi önemli §ahsiyetler yer ahr. §eyh Ebu Said b. Ebi’l-Hayr (öl. 440/1049) 
kendisinden fikih ögrenmi^tir. Ebu Bekir Kaffal, 417/1026-27’de doksan ya§mda ölmü§ ve 
Sicistan’da defnedilmi§tir. Cok me§hur olan §a§’taki türbesi Abdullah Han Özbek 
(991/1583-1006/1598) tarafmdan yeniden in§a edilmi§tir. Türbe, Sovyetler Birligi 
döne minde bile önemli ziyaret alanlarmdan biri olmustur. Rizvi, A History of Sufism, c. II, s. 
174. 

344 Rizvi, A History of Sufism, c. II, s. 174. 

345 Ahrar’ in birinci einden olup en büyiik ogludur. Zahiri ve batini ilimlerde ilerlemi^tir. Ahrar, 
Muhammed Yahya’yi kendi yerine tayin etmi§, ancak o öldürülünce yerine agabeyi 
Muhammed Abdullah gegmi^tir. Semerkant’m, Özbekler tarafmdan istilasmda Andican’a 
sigmmi§ ve burada vefat etmi^tir (911/1501). §usud, Hdcegdn Haneddm, s. 96; Tosun, 
Bahdeddin Nakybend, s. 171-172. 

346 Ikinci einden olup, en kügük ogludur. Timur’un hakimiyetine son veren §eybam Han, 
Ahrar’m gocuklarma dü^manca bir tavir takinmujtir. Semerkant’i istila ettikten sonra, 
babalarmdan miras kalan tüm mallara el koyarak Hace Yahya’yi idam ettirmi§tir (906/1500- 
1). Ancak Muhammed §eybam’nin yegeni Ubeydullah Han, arazinin büyiik kismim ailesine 
geri iade etmi§ ve Ahrar ile aym isme sahip olmaktan gurur duydugunu belirtmi^tir. 
Mevlana §eyh, Mendkib-i Hace Ubeydullah, vr. 48b-49a; Sari Abdullah Efendi, Semerdtu’l- 
Fudd, s. 131; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikül 1-6, s. 51. 

347 Hace Yahya’nm ikinci oglu Hace Abdulbaki’den olma torunlarina Buhara'nm §eyhülislamhk 
görevi verilmi^, bu makam ve zenginlik neticesinde Hace Ahrar’m türbesinin yapilmasi 
kararlaijtirilmnjtir. Külliye, sürekli geni^letilerek son dönemlere kadar ziyaret edilen 
yerlerden birisi haline gelmi^tir. Muhammed Emin’in Hindistan ve Kabil’de faaliyet 
gösterdigi bilinmektedir. Babür, fetih sonrasi onun tecrübelerinden oldukga istifade etmi^tir. 
San Abdullah Efendi, age, s. 131; Algar, “A Brief History”, Naqshbandis, s. 15; Buehler, 
“The Naqshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic History, c. VII, s. 212; Foltz, 
“Naqshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, July 1996, c. VII, No: 2, s. 230. 

348 Hace Ahrar’m anne tarafmdan dedeleri arasmda en önemlisi §eyh Ömer Bagistam' dir. 
Nesebi on alti vasitada Hz. Ömer’e ula§ir. Bagistam, Sühreverdilige mensuptur. Kendisi, 
§eyh HasanTa Buhara’da görü^üp, intisap etmi^tir. Bagistam, zahidane bir hayata 
yönelmekle kalmarm§, gevresindekileri de buna te§vik etmi§, etrafmdaki tasavvufi muhit, 
Burhanuddin Abriz gibi temsilcilerce devam ettirilmi§ ve zamanla YesevïlikTe kayna§mi§tir. 
Ubeydullah Ahrar’m baba tarafi da tasavvufi cevredendir. Ahrar Tn dedelerinden olan Hace 
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Ahrar 22 yasinda iken dayisi Hace ïbrahim-i Sasl, tedrisat igin onu 
Semerkant’a götürmü§tür. 351 Kutbeddin es-Sadr medresesine yerlcsen 332 Ahrar’m, o 
dönemin standartlarina gore gok az egitim aldigi söylenebilir. Orada da kendisini daha 
ziyade tasavvufi uygulamalara verin istir. Sadeddin Kasgarï, Mevlana Nizamuddin 
Hamu§, 353 Buhara’da Mevlana Hamidüddin Sasl, Alaeddin Gücduvam, Herat’ a 
giderken Hace Misafir Harezmï, Herat’ta Seyyid Kasim Tebrizï, §eyh Bahaeddin 
Ömer, Horasan’da §eyh Zeynüddin Haft, Belh’te Alaeddin Attar’m halifelerinden 
Mevlana Hüsameddin Parsa gibi süfïlerle görüsmüstür. 334 

iki sene kadar Semerkant’ta kalan Ahrar, 24 yasinda Herat’ a gitrnis ve burada 
4 yil kalmi§tir. 355 Daima hürmetle karsilandigi bu schirde en gok Mir Seyyid Kasim 
el-Envar 356 ile §eyh Bahaeddin Ömer’ den istifade ctmistir. 337 


Muhammed el-Hami, §afii fakihi Ebu Bekr Muhammed b. Ismail el-Kaffal el-§a§fnin 
mürididir. Aslen Bagdatli (veya Harezmli) olan bu zat Bagdat’tan Kaffal ile birlikte §a§’a 
gelerek yerle§mi§tir. Ahrar’ in tasavvufi 9e vrede kabule mazhar olmastnda, ailesinin de tesiri 
olmu^tur. Safi, Re§ahat, s. 305; Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibïn, vr. 25; el-Kürdi, el- 
Mevdhibü’ s-Sennediyye, s. 70; Rizvi, A History ofSufism, c. II, s. 174. 

349 Bununla birlikte bireyin sahsiyet yapilanmasim strf 9evreye inhisar etmek mümkün degildir. 
Zira i9güdüler, dürtüler de ferdin psikolojisini etkilemektedir. Bas ka bir ifadeyle §ahsiyet, 
kisinin dogustan getirdigi özellikleriyle, daha sonra 9evre faktörlerinin etkiledigi davramslar 
9er9evesinde olusmaktadir. Veysel Uysal, Din Psikolojisi Agisindan Dim Tutum, Davram$ ve 
§ahsiyet Özellikleri, iFAV Yay., Istanbul 1996, s. 26. Bu sebeple, Ahrar’m §ahsiyet 
yapilanmasmda ailesinin etkisi kadar, kendi kabiliyeti de göz önünde bulundurulmalidir. 

350 §eyh Ebu Bekr el-Kaffal, Hasan-t Tahir, §eyh lbrahim-i Kimyagar ve nisbeten daha uzakta 
olan Zeynüddin Hafi, Ahrar’m sik sik ziyaret ettigi ki§ilerdir. 

Ahrar’m ziyaret ettigi ki$ilerden olan §eyh Havend Tahur, Ömer Bagistani’nin en büyük 
ogludur. Yesevilige mensub olmasi dolayisiyla silsile-i Hacegan i9inde yer al mi^tir. §eyh 
Havend Tahur Buhara ve Harezm’e seyahat etmi§, tasavvuf üzerine günümüze ula§mayan 
bazi risaleler yazmi§tir. Türbesi, eski Taskent'in merkezinde güzide bir mekandir. 
Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 99b; Rizvi, A History ofSufism, c. II, ss. 174-175. 

351 Mir Abdulevvel, Mesmü’at, s. 70; Safi, Re§ahat, s. 338-340; Düzcevi, irgamu’l-Merïd, s. 64; 
Barthold, Four Studies, ss. 117-118; Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, s. 667. 

352 Mesmü’at’ ta, Mevlana Mubarek$ah Medresesi’ne gittigi nakledilmektedir. Bk. Aym eser, s. 
70. 

353 Ahrar, Semerkant’ta ir$at faaleyeti yamnda Ulug Bey Medresesi’nde müderrislik de yapan 
Nizamuddin Hamu§’un hizmetinde bulunmu§tur. Mecdi Mehmet Efendi, Hadci ik u ’.y - fa ka ik - 
fakaik-i Nu’maniye ve Zeyilleri, haz. Abdulkadir Özcan, C’agri Yay., Istanbul 1989, s. 270. 

354 Mevlana §eyh, Mendkib-i Hace Ubeydullah, vr. 78b; Ali Asgar Muiniyan, “Ahrar”, Güher, 
1: 10 (1352), s. 968; Algar, “Ahrar”, Supplement, Fasikül 1-6, s. 50. 

355 Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin, vr. 25b; Hani, Hadaiku’l-verdiye, s. 158; Düzcevi, 
Irgdmu’l-Merïd, s. 64;Hocazade, Hadikatu'l-Evliya, s. 77; Kufrali, Nakybendïlik, s. 70. 
Kürdi, bu sürenin bes sene oldugunu belirtmektedir. el-Kürdi, el-age, s. 68. 
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Herat’ ta kaldigi dönemde hankahta zikr-i Hacegan ile mcsgul olan bir tüccar 
Ahrar’m dikkatini gckmis Hulgatu’da Bahaeddin Naksbcnd’in halifelerinden Yakub-i 
Ccrhf nin müridi oldugunu ögrcnmistir. Karsilastigi bu tüccardan Ccrhknin methini 
duyunca kalbi ona mcylctmis ve intisap etmek üzere Hulgatu’ya hareket etmi§tir . 358 

Yolculugu esnasmda Belh’te Alaeddin Attar’m halifelerinden Hüsameddin 
Parsa ile göriismiis, Cagamyan Vadisi’nde Attar’m kabrine ziyarette bulunmustur. 
Hisar’a yakin mesafede Cagamyan’ a gelince hastalanan Ahrar yirmi gün kadar orada 
kal mi stir. Bu esnada Ccrhl aleyhinde bir takim sözler duyunca kalbinde ona karsi 
siiphc olusmus ve geri dönmeyi bile düsünmüstür. Ancak bu kadar yol geldikten sonra 
geri dönmeyi uygun bul mam is ve Cerhl’nin yamna gelmi§tir . 359 

Ahrar’m, Ccrhi aleyhinde duydugu sözler onun gaybet haliyle ilgili olup bu 
haldeyken söyledigi sözler arasmda Ahrar’m ifadesiyle “ haddi ayanlar vardi .” 360 
Ancak Ahrar’m Cerhl ile görüsmesi sonrasi ona intisabmdan, söz konusu tenkitlerin 
haksiz oldugu sonucuna varilabilir. 

ilk görüsmclerindc Ahrar’a gok iltifat gösteren Ccrhk onun Sas’dan geldigini 
ögrenince §eyh Ömer-i Bagistani ile bir akrabaligmm olup olmadigim sorar. Ahrar 
tevazuundan ötürü “ ceddim kendilerinin müritleriydi ” cevabim verir. Yakub-i Cerhi, 
Bahaeddin Naksbcnd’in ve birgok tarikat scyhinin Ömer-i Bagistani’ye saygi 
duydugunu, tarikatta cezbe ve istikameti cem ettigini belirterek Bagistani’ den sitayislc 
bahseder. Ubeydullah-i Ahrar, ilk görüsmcleri sonrasi ertesi sabah tekrar Cerhi ile bir 
araya geldigini ve kendisine gok gazapli ve hasin bir tarzda davrandigim belirtir ve 


356 Kasim Tebrizi, Bahaeddin Nak^bend’in müritlerindendir. el-Kürdi, el-Mevahibii’s- 
Sermediyye, s. 68. 

357 Nevai, Nesayimü’I-Mahabbe, ss. 256-257; Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic 
Spirituality, s. 169. Kürdi, burada sohbetine katildigi ki§iler arasmda Nizameddin Hamu§, 
Alaeddin Attar, Alaeddin Gucduvanï, §ah-i Nak^bend’i de sayar. el-Kürdi, age, ss. 68-69. 

358 Ubeydullah AhrarTn, Herat’tan k’aganiyan'a kadar uzanan 50I yolunu genelde yürüyerek 
gectigi de rivayet edilmektedir. Bunun nedeni ise Nevaï’nin "köp me^akkat ve mihnetdin 
sonra anda yittim ” (Nevai, age, ss. 250, 257) §eklinde naklettigi üzere maddi 
imkansizhklardir. Camï, Nefahatü’l-Üns, s. 437; Safï, Reyahdt, s. 352; Hazïnï, Cevahirü’l- 
Ebrdr, vr. 1 15a; Butrus Abu Manneh, “A Note on Rashahat-i ‘Ain al-Hayat in the Nineteenth 
Century”, Naqshbandis in Western and Central Asia, ed. Elisabeth Ödalga, Istanbul 1997, s. 
61. 

359 Nevaï, age, s. 250; Razï, Heftlklim, s. 334. 

360 Bk. Semerkandï, Silsiletü’l-Arifin, vr. 48a-48b 
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bunun sebebini de onun hakkmda söylenilenler kulak asmasma baglar ki 361 CeiTn’nin 
bu tutumu, Hz. Peygamber’in; “ Mü’ minin ferasetinden sakinimz, zira o Allah’in 
nuruyla bcikar ’ 362 hadisinin de bir tezahürü olsa gerektir. 

Yakub-i CciTn, Bahaeddin Naksbcnd’c kendisinin nasil intisap ettigini 
anlattiktan sonra Ahrar’a elini uzatarak; “ Bana biat el !” 363 der. Ahrar, £erhi’nin 
yüzündeki (dogustan gelen) beyaz leke dolayisiyla, kendisine uzatilan ele biat 
etmekten §ekindigini belirtir . 364 Yakub-i CciTn durumu anlayinca elini gcker. bir süre 
sonra elini tekrar uzatarak söylc der: 

“ Elimizi Hace Nakybend tutmu§ ve ‘senin elin bizim elimizdir. Elini tutan bizim 
elimizi tutmu§ gibidir ’ 365 demi§tir”. Ahrar, bu sözü söylerken CcrM’nin yüzündeki 
kerahet halinin kayboldugunu, karsi sinda sanki Bahaeddin Naksbcnd’i gördügünü, 
hayretten donup kaldigim ve ona sarilmamak igin kendini zor tuttugunu belirtir . 366 Bu 
gekilde tarikata giren Ahrar, intisabi sonrasinda Ccrhfnin halefi sifatiyla Bahaeddin 
Naksbcnd’den sonra en etkili isimlerden biri olmustur . 367 

Kendisindeki manevi kabiliyetin farkina vanlmasi dolayisiyla, birgok scyh, 
Ahrar’a deger vcrmisti . 363 Buna ragmen Ahrar’m Yakub-i Ccrhryc intisap etmesi, 
Ccrhf nin bu dönemde gerek aym tarikatin gerekse diger tarikatlarin halifelerine gore 
konumunu göstermesi a§ismdan da dikkat gckicidir. 


361 Maruz kaldigi bu sert tutumdan dolayi, Ahrar cok kederlenmi§, hatta oradan aynlmayi bile 
dü^ünmü^tür. Cami, Nefahatü’l-Üns, s. 437; Mir Abdulevvel, Mesmü'at, s. 47. 

362 Tirmizi, Tefsir, 16, h.no: 3127. 

363 Nevaï, NesayimiV l-Mahabbe , ss. 250-251; Halili, “Önsöz”, Neyname-i Mevland, ss. 107-108. 

364 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 48b. 

365 Mir Abdulevvel, Mesmü ‘at, ss. 47-48; Nevaï, age, ss. 250-251. Söz konusu durum, mürit- 
mür^it arasmdaki etkile^imin bir sonucu olup, konuyla ilgili geniij bilgi icin bk. ikinci 
Bölüm, Mür^it-Mürit ili§kisi. 

366 Safï, Re§ahdt, s. 353; Hocazade, Hadikatu’l-Evliya, s. 77; Kufrali, Nakybendilik , s. 71; 
Nizami, “The Naqshbandiyyah Order’’, Islamic Spirituality, ss. 169-170. 

367 Hazim, Cevdhirü’l-Ebrdr, vr. 115a; Kürdi, el-Mevdhibü’ s-Sermediyye, s. 69; Nefisï, Tarih-i 
Nazin u Ne§r, c. I, s. 265; Trimingham, Sufi Orders, s. 94. 

368 Hüsameddin Parsa, Ahrar'a Hacegan tarikmi kendisinden ögrenmesi i 5 in israrla telkinde 
bulunmu^, Ancak Ahrar, Yakub-i Cerhi'nin hizmetine eri^mek niyetinde oldugu i 5 in kabul 
etmemiijtir. Bk. Mevlana §eyh, Mendkib-i Hdce Ubeydullah, vr. 78b; Ali Asgar Muïniyan, 
“Ahrar”, Güher, 1: 10 (1352), s. 968. 
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Ahrar’ in Cerhi’ yc intisabiyla ilgili nakledilenlere bakildiginda söz konusu 
durumun formaliteden baska bir scy olmadigi sonucuna varilabilir. 369 Nitekim Yakub- 
i Cerhi Hacegan ekolünde vuküf-i adediyi, nefy ü isbat zikrini Ahrar’a telkinden 
sonra; “ Bahaeddin Nakybend 'den bize ulayan budur. Ama siz müritleri cezbe yoluyla 
egitmek isterseniz, o sizin tereihinizdir” der. Mecliste hazir bulunan bazilari daha yeni 
intisap ctrnis birisine neden icazet verdigini soranlara; “ Mürit dedigin, mür§idin 
huzuruna böyle gelmeli meyalesi hazir, yagi ve fitili tamam” 310 der. Bir baska 
rivayette; “ Talip , inüryidin huzuruna bütiin istïdadmi toplayarak gelmelidir. 
Arzuladigi kemdldt seviyesine ulapnaya istidatli olup, i§ sadece icazet vermeye 
kalmair 371 cevabmi verir. 

Ahrar scyhinin yaninda üg ay kadar kalip aynlmak igin izin isteyince, Cerhi 
ona tarikati bastan sona anlatip rabita usullerini gösterir. Rabitayi talim ederken hayret 
hissi vermemeye ve istidatlarina gore taliplere ulastirmaya gayret etmesini 
tenbihler. 372 Telkin sonrasi Herat’a dönen Ahrar, bir sene burada ikamet edip 29 
yasinda dedelerinden kalan kügük giftligi idare igin Taskent’c giderek (835/1431-32) 
rengperlikle mcsgul olmaya baslar. 373 Bu istc kademeli bir sekilde basan saglayarak 
Taskcnt’tc cami, medrese ve büyük bir hankah insa ettirir. Taskcnt ve civari, altmis yil 

-y-tA 'KIS 

devam eden manevi görevinin merkezi konumundadir. 

Bu dönemde sahip olmaya basladigi siyasi güg yaninda Maveraünnehir 
bölgesinin en büyük toprak sahiplerinden de biri haline gelen Ahrar, 376 toplumun 


369 Rizvi, A History ofSufism, c. II, s. 174. 

370 Ahrar’ in Cerhi tarafmdan bu gekilde tasvir edilmesi, ya§fa büyük diger müritlerin, Cerhi’ nin 
Ahrar’a iltimasta bulundugu iddiasim da beraberinde getirmi^tir. Söz konusu hadisenin, sufï 
anekdotlarmda §eyh §ihabeddin Sühreverdi’ye de atfedildilir. Cami, Nefahdtü’l-Üns, s. 438; 
Nevai, Nesdyimü’l-Mahabbe, s. 250, 251; Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibm, vr. 25b; 
Razi, Heft ïklim, s. 334; Halili, “Önsöz”, Neyndme-i Mevldnd, ss. 107-108. 

371 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 48b-49a; Safï, Reyahdt, s. 354. 

372 Safï, Reyahdt, s. 354. Ya’kub-i Cerhï’nin yaninda yillarca kalip da icazet almayanlar varken, 
Ahrar’ in Ü5 ayda bu i§i ba^armasi, kendisindeki kabiliyitedin de bir göstergesidir. 

373 Kufrali, Nakybendïlik, s. 71; Algar, “Ahrar”, Supplement, Fasikül 1-6, s. 50; Nizami, “The 
Naqshbandiyyah Order”, I sla mie Spirituality, ss. 169-170. 

374 Algar, “A Brief History”, Naqshbandis, s. 13. 

375 Rizvi, A Histoiy of Sufism, c. II, s. 176; Algar, agm, EI Supplement, Fasikül 1-6, s. 50; 
Gross, “The Waqf of Khoja”, Naqshbandis in Western, s. 49. 

376 Ahrar, ortagiyla beraber bir gift ökiizle tarlalan sürmeye ba§larm§, zamanla 1030’dan fazla 
kügük köyün sorumlulugunu üstlenmi^tir. Son dönemde Moskova’da basilan The Semerqand 
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nabzini iyi tutabilmesi ve güclü ruhani karakteriyle büyük kitleleri kendisine 
cezbetmi§, böylece tarikatm düsüncc yapismi gen is bir yelpazeye yaymistir . 177 

Siyaset-tarikat ili§kisi Ahrar’la birlikte daha farkli bir boyut kazanmistir. Ulug 

T.'IQ 07a oon 

Bey’den sonra Ebu Said’in yönetime gcgmesindc etkisi olan Ahrar ile birlikte 
sufi liderler siyasi ve sosyal alanlarda daha da nüfuz sahibi olmuslardi r . 381 


Documents of the XV-XVI Centuries adli XV. -XVI. yüzyillara ait Semerkant’a dair helgeler, 
Hace’nin Ta$kent’ten Semerkant’a kadarki mülkleri hakkinda bilgi vermektedir. Hace 
Ahrar’m, Semerkant bölgesinde 35.000 hektar tarim alamm kontrol ettigi tesbit edilmi$tir. 
Tarim ve otlak arazilerinin yaninda balujeler evler, dükkanlar, degirmenler, tarim ara£lan, 
hankahlar, medreseler ve camiler de vardtr. Ahrar’m, o dönemde Ömer Mirza’ya (imparator 
Babur’un babast ve Sultan Ebu Said’in oglu) Ta§kent’teki Müslümanlarinm büyük kisminm 
vergi borcunu hafifletmek ktin bir defasmda 250 bin, diger seferde 70 bin dinar verdigi 
nakledilmektedir. Söz sahibi oldugu ciftlikler, yerli giftci leri n kontrolü altinda olup 
buralardan elde edilen bütün gelir medreselerdeki ulemaya; zaviyelerde, hankahlarda ve 
camilerdeki sufilere, yolculara, ihtiya£ sahibi Müslümanlarm yararma 5alt§an vakiflara 
devredilmektedir. Muhammed Talib, Matlabu’ t-Talibm, vr. 26a; Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, s. 
669; Kiyani, Tarih-i Hankah, s. 322; Spuler, “Central Asia”, EIr, c. V, s. 174; Buehler, “The 
Naqshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 211; Foltz, 
“Naqshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, 7: 2, ss. 231, 234; Buehler, Sufi 
Heirs, s. 60. t^iftliklerin böylesi bir paternalistik yönetimle ba$anli olmasi, günümüzde 
kurumlarm i§leyi§i ve hizmeti a5ismdan önemli görülen ve gittikce yaygmla^an Toplam 
Kalite Yönetimi anlayi§inm her halde ilk örneklerinden birisi olsa gerektir. 

377 Hindistan’daki Nak§bendi kollari, silsilelerini Ubeydullah Ahrar’ a baglarlar. Ahrar, hamïlik 
konumuyla gÖ9ebeler arasmda da islam’m yayilmasmda önemli rol oynarken, dindar ve elit 
kesimden de saygi görmü§tür. Zeki Velidi Togan, “Cami”, IA, c. III, s. 16; Deweese, “The 
Masha’ikh-i Turk”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 197; Isenbike Togan, “The Khafi, 
Jahri Controversy in Central Asia Revisited”, Naqshbandis in Western and Central Asia, ed. 
Elisabeth Ödalga, Istanbul 1997, s. 30. 

378 Ulug Bey, tahtmdan feragat ettikten sonra Mekke’ye giderken, oglu Abdullatif’in talimati 
üzerine 853/1449’da katledilmi§tir. Ancak o da 854/1450’de öldürülmü? ve yerine Timur’un 
torunu Miran §ah’m oglu Abdullah gecmistir. Abdullah, Ebu Said’e kar§i sava^trken 
855/1451’de ölmü^tür. Algar, “A Brief History”, Naqshbandis, ss. 13-15; Hayit, Türkistan 
Devletleri, s. 4. Ulug Bey’i öldürenlerin arkasmda Hace Ahrar’m oldugu de ileri 
sürülmektedir (Bk. Kurban, farki Türkistan, s. 66). Ulug Bey ile Ahrar arasmdaki ili^kinin 
pek steak olmadtgi ancak bizzat suikast tertibi ya da onaylama §eklindeki iddialan 
destekleyecek bir delil bulunmamaktadir. Halk arasmda Ulug Bey’in saltanatinm sona 
ermesinin Hacegan’dan bazt kimselere yaprm§ oldugu haksiz uygulamalar dolaytsiyla bir 
kahr-i ilahi oldugu dü^üncesi bir hayli yaygmdir (bk. Barthold, Four Studies, s. 118). 

379 Sultan Ebu Said b. Muhammed b. Miran^ah b. Timur, 860/1456’ da Semerkant’da 
dogmuijtur. Babür’ün ifadesiyle dinine bagli, itikadi saglam birisidir. Iyi bir egitim almi§ olan 
Ebu Said, 18 ytl süre ile (855/1451-873/1469) yönetimi elinde tutmu^tur. Iran’a yaptigi bir 
sefer sirasma, 874/1469’da ölmü^tür. Babür, Babürname, c. I, ss. 10-11; Nizami, “The 
Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 173. 

380 Hace Ahrar, Ta^kent’den Semerkant’a gelerek §ahruh’un torunu Abdullah Mirza (öl. 
855/1451) ile görü^mek i stem is ancak bu arzusunu yerine getirememi§tir. Ebu Said Mirza 
(öl. 873/1468) Hace’ye yakinhk göstermi§ ve onun nüfuzundan istifade etmek istemi§tir. 
Ahrar, SultanT dinin hükümlerine uymast ve uygulamasi §artiyla destekleyecegini bclirtmis, 
Semerkant’da Mirza Abdullah’a kar$i destek olmak igin sultanm yamna gitmis, zafer sonrast 
Taskent’e geri dönmü§tür. Barthold, age, s. 166; Rizvi, A History of Sufism, c. II, s. 176; 
Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, ss. 667-668. 
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Hace Ahrar Ebu Said’e teveccüh gösterirken 382 diger mirzalari da ihmal 
etmemistir. Onun mirzalar arasinda bir denge politikasi izlemesi, aralanndaki kanli 
mücadelelerin önüne ge5mesini saglamasi 383 yaninda, onu XV. yüzyilin ikinci 
yarismda Orta Asya’nm en önemli siyasi gücü haline gctirmis, halk ile yöneticiler 
arasinda arabuluculuk rolü üstlcnmistir . 384 Yönetici kesim tarafmdan manevi rehber 
olarak kabulü, Ahrar’in siyasi etkisinin artmasi yaninda, tarikatini da hakim 


381 Kufrali, Nak$bendilik, s. 71; Foltz, “Naqshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, s. 
231. 

382 Ebu Said Hace Ahrar’m bir £ok sohbetine katilmujtir. Hace’nin ona “ Ogluml ” diye hitap 
etmesi, aralanndaki sicak ili§kinin göstergesi olsa gerektir. Bazi son dönem fah^malarda Ebu 
Said, Sultan Ahmet Mirza ve Babür’ün, Ahrar Ta aralanndaki yakmliga ragmen, resmiyette 
onun müridi olmadiklan nakledilmektedir. Bununla birlikte Ahrar’a bizzat mürit olan 
Mirza’lar da bulunmaktadir. Babür eserinde; Yunus Han, Sultan Ahmet Mirza, Ömer Mirza 
ve Muhammed Tarhan’m Hace Ahrar’m müritlerinden oldugunu belirtir. Babür, age, c. I, ss. 
10-11, 27-29, 31-32; Barthold, age, s. 166; Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid India”, 
Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 212. 

383 Mevlana §eyh, Menakib-i Hace Ubeydullah, vr. 5a. 

384 Mirzalar, i£ cati^malara girdiklerinde aralarmda Ahrar’m arabuluculuguna ba^vurduklan 
görülmektedir. Hace’nin Mirzalar üzerindeki nüfuzu, en fazla Sultan Ahmet Mirza, Ömer 
Mirza ve Sultan Mahmut Han arasinda sagladtgi bariijta ortaya cikmajtir. Bozguna ugramtij 
olan Sultan Ahmet Mirza, Ahrar’a ba§vurmu§, Hace §ahruhiye’ye gelerek bu iki karde^i 
ban^tirmi^tir. Rivayete gore Ahrar, ordunun ihtiram saflari arasinda göründügünde, manevï 
havanin etkisiyle iki karde§ gözya^lan arasinda birbirleri ile kucakla^mi^lardir. Hace bu 
anla^mayi manevi tesiri yaninda siyasi uygulamalariyla da temin etmi^tir. Karde^lik 
hissiyatim galeyana getirmek suretiyle iki hükümdan bari^tmrken, Ta^kent’i Sultan 
Mahmut’a verdirmek suretiyle onu da tatmin etmi^tir. Mevlana §eyh, age, vr. 5a-5b; 
Barthold, Four Studies, ss. 166-167, 172; Nizami, “Naqshbandi Influence”, Islamic Culture, 
c. XXXIX, s. 43; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikül 1-6, s. 51; Kiyani, Tarih-i Hankdh, 
s. 506. 

Babür Mirza (Baysungur Mirza’nm oglu 853/1449-861/1457) kalabahk bir orduyla 
Semerkant’a, Ebu Said’in üzerine yürümü^tür. Ahrar’m moral destegi kar^ismda Babür 
Mirza saldinda ba^anli olamamuj ve bunun sebebini Ahrar’m manevi tasarrufuna 
baglamüjtir. Neticede yine Hace’nin arabuluculuguyla 858/1454’te ate^kes saglan mi^tir. 
Rizvi, A History of Sufism, c. II, ss. 176-177; Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, s. 668 ; Algar, “A 
Brief History”, Naqshbandis, ss. 13-15; Deweese, “The Masha’ikh-i Turk”, Journal of 
Islamic Studies, c. VII, s. 196. 

385 Mirzalar, Ahrar’m manevi tasarruf ve kudretine inandiklan icin idareleri altmdaki yerlerde 
Hace’ye mensup olanlar da hürmet görmekte idiler. Mirzalarm Hace ile periyodik 
görü^melerinde de mürit-mür^it ili§kisi gegerli olup belli bir mesafede gözleri yere bakarak 
ayakta dururlardi. Sultan Ahmet, Hace’nin yanmdayken özellikle sohbet adabina 90 b dikkat 
ederdi. Rivayete gore, Hace’nm meclisinde hicbir vakit dizini dizi ile degi§tirmemi§ti. Bir 
defa onun sohbetinde ayagini degi§tirmi§, mirza kalktiktan sonra oturdugu yerde bir kemigin 
oldugunu görmü^lerdi. Aynca haremin me§hur hammlarindan Sultan Selime Begüm ve 
Gülruh Begüm, Hace Bahaeddin Nak^bend ve Hace Ubeydullah Ahrar’m müritleri 
olmiüjlardi. Ancak, idareci kesimden Ahrar’a steak bakmayanlar da bulunmaktaydi. 
Babür’ün, ahlakt zaytf bir insan olarak nitelendirdigi Mahmut Mirza (Ebu Said’in ügüncü 
oglu, öl. 900/1495), Hace Ahrar’a deger vermezdi. Babür, Babürname, c. I, ss. 31-32, 39- 
40; Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 64b-65a. 
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kilmasi 387 kendisini, sonraki dönemlere etkisi agismdan Naksdigin önde gelen 
sahsiyctleiïnden biri haline gctirmistir. 188 

Ahrar’ in siyasetle ilgilenmesinin, maddi gikardan ziyade dinin hükümlerinin 

oog oon 

uygulanmasi ve halkin maslahati noktasinda oldugu görülmektedir. Kendisi, 
siyasetle ilgilenmesiyle ilgili su ifadelere yer verir: 

“ Bizim önemli bir görevimiz daha vardir. O da; Müslümanlari zalimlerin 
kötülüklerinden korumaktir. Bu zorunluluk dolayisiyla yöneticilerin kontrol altina 
ahnmasi ve Müslümanlar igin faydali icraatlarda bulunmalari saglanmahdir ,” 391 

Ahrar, bu düsünccdcn hareketle, manevi vazifesini yerine getirirken, halkla ve 
yönetici kesimle baglantilarmi güclü tutmustur. Böylece halvet der encümen anlayismi 
siyasi alanda da uygulayarak 392 diger mutasavviflara da ömek olmuftur. 393 

Ahrar, hükümdarm ricasi üzerine Taskcnt’tcn Semerkant’a tasinmis, 394 Ebu 
Said’in oglu Sultan Ahmet (874-899/1469-1494) döneminde, 395 yönetimde daha gok 


386 Foltz, “Naqshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, s. 231. 

387 Kufrali, Nakybendilik, s. 73; Spuler, “Central Asia”, EIr, c. V, s. 174. 

388 Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 169; Buehler, Sufi Heirs, s. 60. 

389 Ahrar’m Ebu Said’e dünya ve ahiretteki makamm manevi huzur ve saadetin, ancak 
Peygambere tam itaatle mümkün olacagi, Allah katmda makbul bir insan haline gelmenin, 
dinin hükümlerine uymakla gercekle^ebilecegi yönünde tavsiyelerde bulundugu 
nakledilmektedir. Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 81b; Algar, “Political Aspects”, 
Naqshbandis , s. 126; Manneh, “Rashahat in The Nineteeth Century”, Naqshbandis in 
Western, s. 62. 

390 Babür, Babürname, c. I, ss. 35-36; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikül 1-6, s. 51. 

391 Ahrar’ a gore bir padi^aha mülazemet etmek, murakabe ve teveccühten daha önemlidir. Zira 
bu sayede sultanlan insanlarm iyiligine olan §eyleri yapmaya, zulüm ve haksizhktan 
kagmmaya te^vik edip onlartn gayr-t me^rü ve zalimce davram§lardan sakmdtrmak mümkün 
olabilecektir. Nitekim köylülere ve tüccarlara yardimci olacak reformlara gidilmesi, tamga 
ve ba^ka bir takim agtr vergilerin kaldmlmasi gibi dönemi itibariyle önem arzeden 
uygulamalar bu yakla^imm tezahürlerindendir. Mevlana §eyh, Menakib-i Hace Ubeydullah, 
vr. 72b-73a; Jo Ann Gross, “Multiple Roles and Perceptions of a Sufi Shaikh: Symbolic 
Statements of Political and Religious Authority”, Naqshbandis, ed. M. Gaborieau, A. 
Popovic, T. Zarcone, Istanbul-Paris 1990, s. 108. (bk. Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, s. 668; 
Aka, Timurlular, s. 129; Rizvi, A History of Sufism, c. II, ss. 176-177) kanaatimizce 
dü§üncelerini fiiliyata gegirmesinin birer misalidir. 

392 Foltz, “Naqshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, s. 231. 

393 Algar, “A Brief History”, Naqshbandis, ss. 13-15; Deweese, “The Masha’ikh-i Turk”, 
Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 196; Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid India”, 
Journal of Islamic Studies, ss. 210-211. 

394 Hace, Semerkant’a ta^minca Kafjir mahallesine yerle§mi§, Nak§bendïlik burada bir hayli 
gelifjiniijtir. Muhammed Talib, Matlabu’ t-Tdlibm, vr. 26a. 
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söz sahibi olmustur . 396 Islerin gogunun Hace Ahrar tarafmdan, hakkaniyetle ve dïnï 
kurallara uygun olarak halledildigi ve Semerkant halkinin, Sultan Ahmet Mirza’nin 
yirmi bes yil süren saltanati zamaninda rahat yasadiklan, döneme ait kaynaklarda yer 
almaktadir . 397 

Ahrar’ in, i rsat faaliyetleri igin bir merkez edinmeyi prensip haline getirdigi 
görülmektedir. £erhï’ye intisabi sonrasinda geldigi Taskent’tc belli bir maddï 
yeterlilige sahip olduktan sonra hankah kurmustur. Aym durum, Semerkant’ a 
tasininca yciicstigi Kafsir mahallesi igin de gegerlidir . 398 Bu durum, Ahrar’m yönetici 
kesimle iliskilerin mahiyeti noktasmda da ipuglari sunmaktadir. ïginde bulundugu 
konumla Ahrar, dinï hükümlerin uygulamp, halkin maslahati dogrultusunda, sultanm 
velayeti altina girmeyip arada belli bir mesafe birakmak suretiyle onu yönlendirme 
siyaseti izledigi görülmektedir. 

Ahrar’da gözlemledigimiz üzere, Naksbcndl-Timuiiu iliskisi; Hindistan’daki 
Müslümanlar arasmda Naksbcndlligin yayilmasim kolaylastmrken 399 Timurlular 
yönetiminin islamï kimligini de güclcndirmistir. 4(KI 

Tarikat, pek gok müntesibi vasitasiyla degisik alanlarda varligmi devam 
cttirmis olup 401 Ahrar’ dan sonra ona izafeten Ahrariyye diye de amlmistir . 402 Ahrar’m 


395 Ba^kenti Herat’tan Semerkant’a nakleden Sultan Ahmet, Türkistan ve gevresinde söz 
sahibiydi. Gengliginde Ubeydullah Ahrar’a intisab etmi^ti. Bunun da etkisiyle dim 
hükümlerin uygulanmast noktasmda hassas ve adil bir hükümdardt. Aka, Timurlular, s. 146. 
Hayit, Türkistan Devletleri, s. 4. 

396 Ahrar’m ogullan da, yönetici kesime yaktn olmu^lardtr. Bk. Mevlana §eyh, Menakib-i Hace 
Ubeydullah, vr. 47b-48a. 

397 Babür, Babümame, c. I, ss. 35-36; Barthold, Four Studies, s. 171, 175-176; Rogers, 
“Ahrar”, EIr, c. I, s. 668. 

398 Semerkandi, Silsiletü’TArifin, vr. 123a; Muhammed Talib, Matlabu' t-Tdlibin, vr. 26a; Rizvi, 
A History of Sufism , c. II, s. 176; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikül 1-6, s. 50; Gross, 
“The Waqf of Khoja”, Naqshbandis in Western, s. 49. 

399 Hindistan’a hakim olan Babür, Ubeydullah-i Ahrar’m halifesi Hace Muhammed Kadi öl. 
91 l/1505)’ya gok baghydi. Bu özellik, daha sonra gelen emirlere de intikal etmi^tir. Nizami, 
“Naqshbandi Influence”, Islamic Culture, c. XXXIX, s. 43; Arthur Buehler, “The 
Naqshbandiyya-Mujaddidiyya in India”, The Bulletin: The llenry Martin Institute of Islamic 
Studies, July-December 1994, c. XIII, /3-4, s. 45. 

400 Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 217. 
Rizvi, A Histoiy of Sufism, c. II, s. 177. 


401 
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tarih sayfalarmda biraktigi esas iz, tarikati gok gen is bir cografyaya yaymasi olup 
süphesiz bunda halifelerinin de tesiri vardir. 403 Gerek kendi memleketlerine gerekse 
baska bölgelere gönderilen h al i fel er vasitasiyla 404 Naksbcndilik, tüm ic Asya’da 
yaygin bir tarikat haline gelmekle kal mam is Hicaz, Hindistan, iran, Irak, Suriye, 
Arabistan Anadolu ve Rumeli’de de ragbet görmüstür. 403 Bu genislcmc Naksbcndtligi 
Osmanli Devleti, Türkistan ve Hindistan olmak üzere üg önemli Sünni bölgenin 
kültürel yapisinin ortak unsuru haline getirmistir. 406 Söz konusu durum, farkli kültür 
ve cografyalara mensup olsalar da tasavvufun insanlardaki rühi yöne hitabinin bir 
tezahürü olsa gerektir. 

Ubeydullah-i Ahrar’m halifelerinden kanaatimizee en önemlileri, kendisinden 
sonra dergah scyhi sifati ile yerine gegen oglu Hace Muhammed Yahya; 407 
Naksbcndiligin Osmanli topraklannda yayilmasinda önemli rolü olan Abdullah-i tlahï 
(öl. 896/1490-149 1 ) 408 ve Ahmed-i Buhari’dir. 409 Son iki isim vasitasiyla istanbul, 
Bursa, Rumeli ve Dogu Anadolu’da birgok te kk el er kurulmustur. 410 


402 Ahrariyye’den Taciyye, Kasaniyye, Müceddidiyye; Müceddidiyye’den Mazhariyye, 
Halidiyye, Melamiyye-i Nuriyye gibi kollar geli^mi^tir. Bk. Haririzade, Tibyan, c. III, vr. 
202a; Hocazade, Hadikatu'l-Evliya, s. 150. Yilmaz, Köstendilli, s. 96 

403 Rizvi, A History of Sufism, c. II, s. 178. 

404 Kufrali, Nakgbendïlik, s. 79. 

405 Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic Studies , c. VII, ss. 210- 
211 . 

406 Algar, “A Brief History”, Naqshbandis, s. 16. 

407 Muhammed Yahya’dan sonra makama Hacegi Muhammed’in oglu, Hace Abdulhak 
geemistir. Kufrali, Nakfbendilik, s. 79; Algar, “Ahrar”, Supplement, Fasikül 1-6, s. 51. 

408 Aslen Kütahya’nm Simav ilcesinden olan Abdullah-i ilahi istanbul’daki Zeyrek 
Medresesi’nde dini tahsil görmikjtür. Tasavvufa intisap igin Alaeddin Ali et-Tüsi (öl. 
887/1482) ile birlikte Maveraünnehir’e dogru yola gikmiij, Semerkant’ta Hace Ahrar’m 
yamna gelmi^tir. Ilahï, sülükunu tamamladiktan sonra Ahmed-i Buhari ile birlikte Simav’ a 
dönmüijtür. <^Te§itli sebeplerle Simav’dan ayrilmak istemeyen Ilahi, Manisah g’elebi'nin 
israrlan sonucu istanbul’a gelmi^tir. istanbul’a gittiginde egitim gördügü medrese, 
Naksbcndiligin ilk tekkesi olmu$tur. Bu dönemde Naksbcndiligin Safeviler’e karsi 
g’aldiran’da cephe almasi, Osmanli ilim mahfillerinin ve özellikle hükümdarlarm felsefe ve 
vahdet-i vücuda olan ilgileri bu tarikata yönelisi artirmistir. Insanlarm a^iri ragbetinden 
sikilan Ilahi, Rumeli’deki Vardar Yenicesi’ne giderek burada ögrencilerinin egitimiyle 
mesgul olmus, 893/1488 veya 896/1490-9 1’da vefat etmistir. Ilahi vasitasiyla Naksbendiligin 
Rumeli’deki tarihi oldukga eskiye dayanmaktadir. Hüseyin Vassaf, Sefine-i Evliya, 
Süleymaniye Yazma Bagislar 2305-2369, Mikrofilm Arsiv No: 2754, c. II, vr. 29-30; 
Mustafa Kara, Bursa’da Tarikatlar ve Tekkeler, Uludag Yay., Bursa 1990, c. I, ss. 147-150; 
Dzemal Cehajic, “Sosyo-Political Aspects of the Naqshbandi Dervish Order in Bosnia and 
Herzegova and Yugoslavia Generally”, Naqshbandis, s. 665; Algar, “ibn Arabi’nin 
Düsüncelerinin izleri”, isldmi Ara§tinnalar, c. V, No: 1, s. 17; Mustafa Kara-Hamid Algar, 
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Ahrar’m bundan baska halifeleri de olup Naksbcndiligin, iran’in kuzey- 
batisindaki Kazvin bölgesine girisi, halifelerinden §eyh ‘Iyan-i Kazerüni ile olmustur. 
Kendisi uzun yillar Ahrar’in 5 oeuklarina hocalik da yapmis ve Safevilerce 
öldürülmüftür (925/15 19). 41 1 

§am ve civarmda Mollazade Otrari (ö. 923/1517) ile Molla Muhammed-i 
Bcdahsi (ö. 922/15 16); 412 Hindistan ve Kabil’de de Ahrar’m ü 5 üncü oglu Muhammed 
Emin etkilidir. 413 

Ahrar’m on iki yil hizmetinde bulunan ve Silsiletü’l-Arifln müellifi 
Muhammed-i Kadi, yöneticilerle iliskiler noktasmda Ahrar’ i takip ederek, Fergana’mn 
Mogol yöneticileriyle görüsmüs, tarikatm Dogu Türkistan’da yayilmasim 
saglami§tir. 

Hace Ahrar’m diger halifelerinden isimlerini tespit ettiklerimiz sunlardir; 
Mevlana Seyyid Hüseyin, Mir Abdülevvel (ö. 905/1500), Mevlana §eyh (ö. 


“Abdullah-i ilahï”, DIA , istanbul 1988, c. I, ss. 110-112; Kurnaz, Cemal-Tatgi, Mustafa, 
istanbul’da Buharah Bir Mutasavvif Emir Buhari, Kiiltür Bakanhgi Yay., Ankara 1998, s. 
7; Re§at Öngören, Osmanhlar’ da Tasavvuf, lz Yay., Istanbul 2000, ss. 117-119. 

409 ilahï’nin, istanbul’dan ayrdirken müritlerinin sorumlulugunu verdigi Ahmed-i Buharï, 
Nak^bendiyye silsilesinde yer alan §eyh Mahmud Encirfagnevï’nin torunudur. Gen 5 liginde 
Buhara’da cesitli ilimler tahsil etmi§, bu sirada Hace Ubeydullah Ahrar’a intisap etmi^tir. 
Seyyitligi yaninda, büyük bir §eyhin torunu olmasi ve seyr ü sülüktaki kabiliyeti dolayisiyla 
Ahrar kendisine iltifatta bulunmu^tur. 

Abdullah-i ilahï ile Anadolu’ya gelen Ahmed-i Buharï, Sultan II. Bayezit’in ilgisini 
cekmistir. Ahmed-i Buharï, ilki Fatih Camii yakinmda, buranin müritlerin ihtiyacmi tam 
kaï'silayamamasi üzerine ikincisi Ayvansaray’da, ücüncüsü ise Edirnekapi’da olmak üzere Ü 5 
tekke yaptirmi^tir. 922/15 16’da vefat eden Ahmed-i Buhari, ilk tekkesinin yakinmda 
defnedilmi^tir. Kendisinden sonra yerine sirasi ile Hakïm (’elebi, Abdullatif Efendi, §aban 
(’elebi gegmi^tir. ilahï’nin bir diger halifesi de me^hur §air Lamiï C’elebi (öl. 938/1532) olup, 
Nak^bendïligin Bursa’da yayilmasmda etkili olmustur. Hanï, el-Hadaiku’l-verdiyye, s. 174; 
Mustafa Kara, “Emir Buharï”, DIA, Istanbul 1995, c. XI, ss. 125-126; Algar, “A Brief 
History”, Naqshbandis, s. 18 ; Ocak, “Din ve Dü^ünce”, Osmanli Devleti ve Medeniyeti 
Tarilii, c. II, s. 134; Kurnaz, Emir Buhari, s. 3; Öngören, Osmanhlar’ da Tasavvuf, ss. 119- 
142. Necdet Yilmaz, Osmanli Toplumunda Tasavvuf: Süfiler, Devlet ve Ulema, OSAV Yay., 
Istanbul 2001, ss. 379, 381. 

410 Kufrali, “Molla ilahï”, Tiirk Dili ve Edebiyati Dergisi, s. 133; Yazici, “Nak^bend”, IA, c. IX, 
s. 54; Algar, “Nakshbandiyya”, EI, c. VII, s. 936. 

41 1 Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikül 1-6, s. 51; Knsyh, Islamic Mysticism , s. 223. 

412 Kufrali, Nak^bendilik, s. 79. 

413 Babür 932/1526’da Hindistan’i fethettiginde, orada daha önce yerle^ik halde bulunan 
Muhammed Emin’le baglanti kurmu^tur. Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid India”, 
Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 212; Foltz, “Naqshbandi Connections”, Journal of 
Islamic Studies, s. 230. 

414 Muhammed Talib, Matlabu’ t-Talibin, vr. 27a. 
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916/1510), Mevlana Cafer (ö. 893/1488), Mevlana Burhaneddin, Mevlana Lütfullah, 
§eyh Rahmetullah, Mevlana Sultan Ali, Mevlana Ebu Said-i Evbehi (ö. 914/1508), 
Hace Ali Taskendt, Mevlana Musa, Mevlana Nureddin-i Taskcndi (ö. 840/1436), 
Hindü Hace Türkistani, §eyh Habibullah-i Taskcndi, Mevlana Necmuddin 
Abdulvahhab-i Semerkandi, Abdullah Sürmeli, Hace Muhammed Emin-i Bulgari, 
Hace Mustafa er-Rümi, Mevlana ïsmail-i Firkatï, ismail-i Kameri, ismail-i §emsi, 
Fahreddin Ali b. Hüseyin (ö. 939/1532), ismail-i §irvani (ö. 942/1536), ïsa-yi Fazd 
Buhari (ö. 954/1547) §eyh Rukneddin Alauddevle, Mevlana Seyyid Hasan, Mevlana 
Siracüddin Kasim. 415 

Hace Nasiruddin Ubeydullah-i Ahrar 29 Rebiyülevvel 895/19 §ubat 1490’da 
Semerkand’da vefat ctmis ve Kal'sir civarmdaki hankahma defncdilmistir. 416 Kabri, 
vefatmdan bir süre sonra türbe haline getiri lmis olup bes yüz yildir ziyaret 
mahallidir. 417 

Ahrar’ in karakterine gelince, olaganüstü zenginligine ragmen Hace, mütevazi 
bir hayat sürmüstür. 418 Arazilerini vakif haline gctirmis ve kazandiklarmi insanlar i§in 
harcamistir. 419 Gurur ve kibrin, insanin ahlaki derecesini düsürdügünü belirtmektedir. 
Ona gore insanlara hizmet etmek, en yüksek manevi derecedir. 420 ïncelik ve 
nezaketiyle taninmis olup misafirperverdir. 421 Azimeti, ruhsata tercih ctmistir. Ona 
gore maneviyati gclismcmis olanlar en azindan ruhsata sarilir. Azimet ise maneviyati 
gü§lü olanlarm yoludur. 422 


415 Nevai, Nesdyimü’l-Mahabbe, ss. 257-258; San Abdullah Efendi, Semerdtu’l-Fudd, ss. 131- 
132; Kufrali, Kufrali, s. 79; Tosun, Bahdeddin Nak$bend, s. 188. 

416 Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin, vr. 26b; el-Kürdi, el-Mevdhibü’ s-Sermediyye, s. 70. 

417 Muhammed Talib, age, vr. 26b; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikül 1-6, s. 51. 

418 Rizvi, A History of Sufism, c. II, s. 177. 

419 Kiyam, Tarih-i Hankdh, s. 323; Gross, “The Waqf of Khoja”, Naqshbandis in Western, s. 49. 

420 Ahrar hizmetle ilgili, “ herkesi bir yoldan götürürler, bizi de hizmet yolundan götürdüler” 
ifadelerine yer verir. Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 38a, 53a; Safi. Reyahdt, s. 334-335. 

421 Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 170. 

422 Aym makale, s. 173. 
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Hace Ahrar’m eserleri sunlardir. Risdle-i Validiyye , 423 Kitabu’l - vdriddt , 424 
Mecmua-i Mürdseldt , 425 Mektübdt , 426 Risdle-i Nüriye , 421 Fikardt . 42S 

Yakub-i (Yrhï’nin tesirleri, kudretli halifeleri yaninda eserleri yle de günümüze 
kadar ulasmis olup, simdi bu konuya deginelim. 

2. Eserleri 

Yakub-i Ccrhk yctistirdigi mürit ve halifeleriyle tarikatm devami noktasinda 
Bahaeddin Naksbcnd’in en önemli halifesi olmasi yaninda, günümüze kadar ulasan 
eserler de telif etmistir. 

Cerhl, eser telifinde Farsga yaninda Arapgayi da kullanmistir. Bennigsen’e 
gore Naksbcndiyyc’yi i§inde bulundugu cografyada diger tarikatlardan üstün kilan 
özelliklerden birisi halifelerin herkesin anlayabilecegi dili kullanmasidir. O dönemde 


423 Ahrar, bu eserini Babasi Hace Mahmud §a§i’nin ïsrari üzerine kaleme aldigmi 
belirtmektedir. Adab üzerine yazilmiij olup Babür tarafmdan hastalandigi dönemde Cagatay 
Türkcesi’ne; Hizir Bey (öl. 924/1518), Mehmet Emin Tokadi (öl. 1 158/1745), Mehmet Rif’ at 
Kadirf (öl. 1269/1853) ve Harputlu Beyzade Ali Efendi (öl. 1322/1904) tarafmdan 
Osmanlica’ya cevrilmi^tir. Ubeydullah-i Ahrar, Risdle-i Validiyye, tash. Arif Nev^ahi, 
Tahkikat-i isldmi, c. IX, sayi 1-2, Tahran (1373/1994), s. 68. 

424 Kürdi, el-Mevdhibü’ s-Sennediyye, s. 70. 

425 Dostlarma yazdigi mektuplan ihtiva etmektedir. Kendi el yazma nüshasi Institute of Oriental 
Studies, Academy of Sciences, Uzbek SSR. No 2178’dedir. Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, s. 
669; Tosun, Bahaeddin Nak$bend, s. 166. 

426 Nüshalan, MSS. Institute of Oriental Studies, Academy of Sciences, Tajik SSR. No: 548/6, 
146/1; Institute of Oriental Studies, Academy of Sciences, Uzbek SSR, no. 296; Institute of 
Oriental Studies, Academy of Sciences, Leningrad no. C-326’dadir. Rogers, Ahrar’m bazi 
mektuplarmdan da bahseder. Son dönemde yayimlanan eserin tercüme ve editörlügünü H. R. 
Roemer üstlenmi^, Staatsschreiben der Timuridenzeit adiyla Wiesbaden’de 1952’de 
basilniüjtir. Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, s. 669. 

427 V./XI. Yüzyil mutasavviflarmdan Ebu Said Ebu’l-Hayr’m §iirlerine yaptigi §erhtir. Hizir Bey 
olarak bilinen Celaleddin Ahmed es-Sivrihisari tarafmdan Terciime-i Külliydt-i Hoca 
Ubeydullah-i Ahrar ba§hgi altinda Osmanhca’ya tercüme edilmekle birilikte eserin Ahrar’a 
aidiyeti ^üphelidir. Rogers, “Ahrar”, EIr, c. I, s. 669; Tosun, Bahaeddin Nakybend, s. 166. 
Eser krin bk. Süleymaniye Kütp, Bagdath Vehbi Böh. nr. 2047, vr. 155a-158b. 

428 Ahrar’m yazilan iginde en uzun olamdir. Tevhïd, fena, kurb, vuküf-i kalbi gibi konular 
yaninda vefat etmi§ mutasavvilarm durumlarma ve bir ekol olarak Nafcjbendïlige 
deginilmektedir. Kücük yazilardan olu^tugu i 5 in Fikardt (makaleler, paragraflar) diye 
isimlendirilmiijtir. Ta^kent’te (1910) ve Haydarabad’da ne§redilmi§tir. Muhammed Talib, 
Matlabu’t-Tdlibïn, vr. 26b; Kürdi, age, s. 70. Algar, Ahrar’m Fusüs , ta ge 9 en anla^ilmasi güc 
bazi ayetleri agiklamak i c i n Fars 5 a yazilmi§ ancak yayimlanmami§ bir tefsiri oldugunu 
belirtir. Algar, “lik Dönem Nak^bendi Gelenegi”, fslanü A ra.pmnalar, Ocak 1991, c. V, s. 9. 
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Orta Asya’da Farsga ve Türkge, Kafkasya’da ise bu ikisine ilaveten Arapga da 
kullamlmaktadir. 429 

Cerhi’nin diger alanlarda olmakla birlikte tasavvufa dair eserlerinin agirlik 
kazandigi görülmektedir. Biz de eserlerini tasavvufa ve diger alanlara dair olmak 
üzere ikili bir tasnifle sunmayi uygun bulduk. 

a. Tasavvufa Dair Eserleri 

Yakub-i Ccrhi’nin tasavvufa dair eserleri, mensubu bulundugu ekolün 
prensiplerinden, gcsitli tasavvufï konu ve tart 1 smal ara, satahat türü ifadeleri ve 
Melamiligi ile ünlü kisilerin rubai ve beyitlerinin serhinc kadar gen is bir yelpazeyi 
igine almaktadir. §imdi Ccrhi’nin dogrudan tasavvufla ilgili eserlerine deginelim. 

aa. Neyndme-i Mevldnd 

Mesnevi' nin ilk on sekiz beytinin ve bazi hikayelerinin serh inden 
olusmaktadir. Eser, Mesnevi serhlcrinin en eski örneklerinden biridir. 430 Halilullah 
Halili’nin tashih ve takrizde bulundugu Neyndme, Cami’nin Risdle-i Naiyye' sinin 
Kabil (1352/1973) baskisiyla birlikte Tahran’da 1375/1996’da nesrcdilmistir. 

Yakub-i Ccrhi. bu eseri yazis sebebiyle ilgili: 

“ Affa muhtag bu zayif kul (Ya’kub b. Osman b. Mahtnud b. Muhammed el- 
Gaznevi, Qerhi, Serrezi) Allah onlara rahmet etsin; ahbab ve ashabmdan bazisi, 
Mesnevi’nin manasmdan bir talam §eylerin agiklanmasi talebinde bulundular. Böylesi 
bir makama layik olmadigim halde bu talebe icabet ettim. Allah, Kendisi’ne dayamlan 
ve güvenilendir ,,m ifadelerinde de görüldügü üzere gevresinden gelen istekler 
dogrultusunda kaleme almistir. 

Ccrhi’ yi Mesnevi serhinc sevk eden bir diger amil ise herkesin Mesnevi' deki 
hakikatlerin inceliklerini anlayabilmesi ve ona ehil olmayanlann yanlis 
degerlendirmelerinden korumaktir 432 


429 Bennigsen, Süfi ve Komiser, s. 8 1 . 

430 Algar, “Carkï”, EIr, c. IV, s. 819. Cerht’nin bu eseri tarafimizdan cevrilmistir. 

431 C er hï, Neyname, s. 143. 

432 Aym eser, s. 144. 



Eserinin giris kisminda, MesnevV nin dil ve üslüp özelliklerine deginen Ccrhi; 
“ Yüce bir irfan ve lisan sahibi, sözüne itibar edilen -hakikat sirlanm ortaya gikaran-, 
§eriat ve tarikatta ulema ve evliyanm burham ” gibi sifatlarla övdügü Mevlana’nm, 
MesnevV yi farkli bir üslüpla kaleme aldigini belirtir. Ona gore Mevlana’dan önce 
böyle bir üslüp kullanilmamis olup hakikatin sifatlarim, tarikat ilimlerini seriat 
y erge vcs inde hikaye ve kissa seklindc gcsitli remiz ve nüktelerle agiklamistir . 433 
Ccrht’nin bu tespitlerine Mevlevilikle ilgili yalismalanyla dikkat §eken Gölpinarli da 
katilmaktadir. Her ne kadar §ark-islam edebiyatmda “ Mesnevi ” gelenegi olsa da, bu 
tarz siir, Mevlana ile zirveye yikmistir . 434 

Cerhl; “ §üphesiz Kur’an’daki her ayetin bir zahiri, bir de batini yönü 
vardir ” 435 rivayetinden hareketle su degerlendirmede bulunur. “ Allah (c.) Kitab’mda, 
hakikatin sirlanm ehli olmayandan korumak üzere, gegmi§ toplumlann kissalan 
igerisinde gizlemi§tir. Bu noktada Mesnevi de Kur’an ’in batini bir tefsiridir .” 436 

Cerht, dilin kullanimina da deginerek ariflerin aynlik acisini nazim ve nesir 
yoluyla sembollerle ifade ettigini belirtir . 437 Zira kullandigimiz dil, kisinin yasamis 
oldugu hali a5iklamakta yetersiz kalmaktadir . 438 Arifler, gerek anlatim zorlugu, 
gerekse söylenen sözü ehil olmayanlardan gizlemek hedefine yönelik olarak böyle bir 
yola ba§vurmu§lardir . 439 

Konustuklan dilin anlasilmasini istememelerinin bir diger sebebi de 
kendilerindeki aynlik acisinin derdini diger insanlarin tasimamalandir. Cerhi bunu; 
“ Dertsiz kisinin yamnda ayktan bahis agilamaz. Zira sözün mdndsindan nasibi 


433 ^erhi, Neyname, s. 144. 

434 Gölpmarli, “Önsöz”, Mesnevi, c. I, ss. B-C. (Gölpinarli’nm bu yazisi daha sonra 
sadeleijtirilerek Vedat Ge 119 ’ in editörlügünde Mevlana ile Ilgili Yazilardan Segmeler (MEB 
Yay., Istanbul 1994) ba^likli derleme igerisinde yeniden ne§redilmi§tir. Bk. “Mevlana’mn 
Mesnevisi”, ss. 158-165. 

435 Nureddin Ali b. Ebu Bekr Heysemï, Mecma’u’z-Zevdid ve Menba’ u’I-Fevdid, Müessesetü’1- 
Maarif Yay., Beyrut 1986, c. VII, s. 155. 

436 £erhï, age, s. 166. 

437 Aym eser, s. 146. 

438 Sadik Kilig, islam’da Sembolik Dil, Insan Yay., Istanbul 1995, s. 217. 

439 Toshihiko Izutsu, “Aynu’l-Kudat Hemedam’nin Dü^üncesinde Mistisizm ve £ok-Anlamlilik 
Problemi”, Islam Mistik Düpincesi Üzerine Makaleler, Anka Yay., Istanbul 2001, ss. 116- 
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yoktur” 440 ifadeleriyle dile getirir. Söz konusu duruma isaret eder mahiyette Hz. 
Peygamber (s.) söyle buyurmaktadir: '7//m talebi her müslümana farzdir. ïlmi, ehlinin 
gayrisine veren, cevher, inci ve altim hirsizlann boynuna takan kimseye benzer.” 441 

Cerhi, Mesnevi disinda yer yer baska rubailere, beyitlere de deginirken, kimi 
yerde de beyitlerin arasina girerek ayet ve hadislerle düsüncclerini agiklar. Bazen de 
higbir müdahalede bulunmadan Mesnevi’ de gegen kissayi aynen aktarir geger. 

Mesnevi’ de gegen padisah ve cariye, §eyh Dekükï, §eyh Muhammed Serrezï 
gibi kissalari scrh ederken kendi tasavvufï düsünccsini de sergiler. 

ab. Risale-i Ünsiyye 

Cerhi bu eseri yazis gayesinin Hz. Peygamber’ in hayatmi en güzel sckildc 
hayatma aksettiren kisilerdcn biri gördügü Bahaeddin Naksbcnd’in yasantismdan 
kesitler sunmak oldugunu belirtir. Böylece Hakk’in dostlanna da ünsiyet kazanmayi 
ummaktadir. 442 

Eserde Bahaeddin Naksbcnd’in yer yer söz ve menkibeleri, silsilesinde yer 
alan bazi zevatin hayati zikir, nafile namazlar vb. konulara, ilk dönem Naksbcndi 
uygulamalarma dcginilmistir. 

Risdle-i Ünsiyye’ yi Mustakimzade Süleyman Sadeddin, Hasan §evki et- 
Trabzoni gibi sahislar istinsah ctmis, La’lïzade Abdulbaki Efendi tarafmdan 
Osmanlicaya gcvrilmistir. Eser Risale der Beyani Tarik-i Müstakime-i Nakybendiyye 
ve Zikr 44i Risale der Kelimat-i Hazret-i §dh-i Nakybend , 444 Risale der Tasawuf 445 
Risale fi Beydn-i Silsileti ’t-Tarikati ’n-Nak$bendiyye 446 Risale der Silsile ve Sirat-i 


440 g’erhi. Neyname, s. 143, s. 146. 

441 ibn Mace, es-Sünen, 17, h.no: 224. 

442 Qerhï, Risae-i Ebddliyye, s. 11. 

443 Beyazid Devlet Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi, no: 1807, 9 varak. 

444 Süleymaniye Kütp, Hekimoglu, no: 933. Eser 1120/1708’de istinsah edilmis olup, 13 
varaktir. 

445 Süleymaniye Kütp, Re§id Efendi, no: 474. 7-25. varaklar arasmdadir. Kütüphanemizde de 
mevcut olan eser ta’lik hattiyla yazilmi^tir. 

446 Haci Selim Aga, Kemanke§, no: 203. 977/1569’da istinsah edilen eserin ba^ligi Arap 5 a 
terkip halinde verilmekle birlikte eser Fars 5 a olup 28 varaktan müte^ekkildir. 
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Hdcegdn-i Nakybend, 441 Tarikat-ndme-i Nak§bendiyye, 44& Tasavvufi Bir Risale 449 
Risdle-i Merdiyye-i Ünsiyye 450 hasliklan altinda da istinsah edilmistir. Ülkemizde 
§e§itli basliklar altinda kütüphanelerde cokca rastlanan eser , 451 ^csitli dönemlerde 
basilmi§tir . 452 

ac. Risdle-i Ebddliyye 

Cerhk bu eserini yazis gayesinin, evliyaullahin vasiflarini a5iklamak oldugunu 
belirtir. Risalesine Allah’a (c.), Hz. Peygamber’e (s.) ve evliyaya övgü ve dualarla 


447 Millet Kütp., Ali Emiri Farisi, no: 1028. 1-12. varaklar arasi. 

448 Süleymaniye Kütp, §ehid Ali Pasa Böl, no: 1386, 1-14. varaklar arasi. 

449 Süleymaniye Kütüphanesi Haci Mahmud Efendi 2834 numarada kayitli Türkge ba^hkli 
eserin dili Farsga olup 55-65. varaklar arasindadir. 

450 Milli Kütüphane’deki nüshanin, ilk varagin sag üst kö^esinde Risale-i Levazimu’ s-Saldh 
ibaresi gegmekte olup eserin fiolen mesinde buradan hareket edilmistir. Ancak eserin 
girizgahmda yukanda verilen isim belirtilmektedir. Müstensih ismi yer almamakla birlikte 
istinsah igin 997/1589 tarihi verilmis olup, 36 varaktan ibarettir. Bk. Milli Kütüphane, 
Yazmalar Bölümü, No: Yz A 2812/1. 

451 Süleymaniye Kütüphane si ’nde nüshalan igin bk. Risale-i Ünsiyye, Flüsrev Pasa, no: 757 (13- 
34. varaklar arasi ta’lik hattiyla yazilt); Lala Ismail, no: 205 (72-85. varaklar arasi ta’lik 
hattiyla yazilt); Carullah, no: 2055, (11 1-126. varaklar arasi ta’lik hattiyla yazili olup Seyyid 
Muhammed Mir Flüseyin tarafmdan istinsah edilmistir); §ehid Ali Pasa, no: 1 182 ve 2797’da 
(9-29. varaklar arasi ta’lik hattiyla yazili); Tahir Aga Tekke, no: 265, 1289/1872’de Delhi’de 
istansah edilmis olup, 15-37. varaklar arasindadir. Diger kütüphanelerdeki nüshalan igin bk. 
Beyazit Devlet Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi, no: 1755 (102b-l 14b varaklan arasi ta’lik 
hattiyla yazili). Risale-i (ferhiyye Tercümesi : Süleymaniye Kütp, Haci Mahmud Efendi, no: 
2366. Nesih hattiyla yazilmis olup 93-130. varaklar arasindadir. Bir diger nüsha Istanbul 
Belediye kütüphanesi K. 596/3 numaradadir. Tasavvufi Bir Risalenin Tercümesi : 
Süleymaniye Kütp, Haci Mahmud Efendi, no: 2456 ve 2562. Her ikisi de nesih hattiyla 
yazilmistir. La’lïzade Abdulbaki Efendi tarafmdan Osmanhca'ya gevrilen eser 78-112. 
varaklar arasindadir. Bir diger nüsha yine aym kütüphanenin Mihrisah Sultan 205 no’da, 
101-142. varaklar arasmda olup Tasavvufi Bir Risale : Süleymaniye Kütp, Haci Mahmud 
Efendi, no: 2471’de 94-134. varaklar arasi ta’lik hattiyla yazilmistir. Tercüme-i Risale-i 
Ünsiyye : Süleymaniye Kütp., Haci Mahmud Efendi, no: 2471’de ta’lik hattiyla 94-134. 
varaklar arasi ve 2456 no’da nesih hattiyla 76-109. varaklar arasi; Pertev Pasa, no: 636. 
La’lizade tarafmdan tercüme edilen eser 1159/1746’da Mustakimzade tarafmdan ta’lik 
hattiyla istinsah edilmis °l u p 227-245. varaklar arasindadir. Nafiz Pasa, no: 446 (Hasan 
§evki et-Trabzoni tarafmdan 1290/1873 Istanbul istinsahh eser, ta’lik hattiyla 116-132. 
varaklar arasindadir; Millet Kütüp, Ali Emiri, no: 1332, 103-116. varaklar arasi; Ist. Üniv. 
Merk. Kütüp., Türkge, no: 2320’da 29 varaktir. 

452 Risale-i Ünsiyye, Mevlana Fcaz Ahmed Bedayuni tarafmdan tashih edilmis Sitte-i Zaruriyye 
iginde Matbaa-i Mucteba-i Delhi (Hindistan)’de 1 3 12/1 894’te basilrmstir. Muhammed 
Abu’l-Alim tarafmdan hazirlanan bir diger nüshasi, yine Matbaa-i Muctaba-i Delhi’de 
1924’te basilmistir. Bilinen son baskisi, Muhammed Nezir Rancha tarafmdan tashih ve 
Urduca’ya da gevirisiyle birlikte 1398/1978’de, Merkez-i Tahkikat-i iran u Pakistan 
tarafmdan yapilmistir. Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebdaliyye, s. XXIII; ter Haar, 
“Naksbendiyye’de Manevi Rehberlik”, Tasavvuf, sayi 9, s. 392 
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baslayarak Hz. Peygamber’in “Kiyi sevdigi ile bemberdirl ” 453 Hadisi muktezasmca 
ahirette onlarla birlikte olmayi umar. 454 

Velayet konusuna agirlik verdigi eserinde Ccrhi, dini teblig hususunda Hz. 
Peygamber’in sünnetini uygulayanlari uzletiydn ve ‘i§retiydn diye ikiye ayinr. Her iki 
grubun da kutuplari vardir. Buna gore ‘i§retiydm n kutbu Hace Bahaeddin Naksbcnd 
olup onun vefatiyla yerini Alaeddin Attar almistir. 

Ccrhi, her iki grubun fonksiyonlarma degindikten sonra esere ismini de veren 
ebddl kismina geger. Ebdalin vasiflanm, icra ettikleri fonksiyonlari dile getirdikten 
sonra bu grubun kutbu olan Hizir ve ïlyas (as.) hakkinda da bilgi verir. Özelliklerini, 
onlara yapilan atiflari ve bizzat yasadigi bazi tecrübeleri aktarir. 

Ccrhi’ nin bu eseri, Pakistan Kültür Bakanligi’nm baslattigi ve kültürel mirasin 
yeniden canlandirilmasma yönelik bir diisünccnin ürünü olarak ele alinmis, 
Muhammed Nezir Rancha’nm tashihiyle Iran Pakistan Institute of Persian Studies 
tarafmdan 1978’de Pakistan’da yayimlanmistir. 

Edisyon kritik olarak basilan bu eser, yine aym kisi tarafmdan Urducaya 
gevrilmi§, Müessese-i ïnti§arat-i islami tarafmdan 1978’de Lahor’da Farsga nüshayla 
birlikte basilmistir. Rancha, giristc Cerhi’nin hayati ve eserleri hakkinda kisa bir 
malumat vcrmistir. Rancha, edisyon kritikte, Kitabhane-i Siraciyye, Hangah-i §erif-i 
Ahmediyye-i Sa’idiyye, Musa Zei Se rif Bahs ismail Han Bölümü’ndeki nüshalari esas 
almistir. 444 

ad. Cemaliyye Havraiyye-§erh-i Riibai-i Ebü Said Ebu’l-Hayr 

Ebu Said Ebu’l-Hayr’a (öl. 440-1 048 j 44A ait bazi rubai ve beyitlerin serhidir. 
Edebi sanatlarla süslcnmis bazi dörtlükler Cerhi’yc aittir. 


453 Buharï, Edeb, 96; Müslim, Birr, 165, hno: 2640; Tirmizï, Zühd, 50, hno: 2386. 

454 E e rhi. Risale-i Ebdaliyye, s. 4. 

455 Bu nüshayi, digerlerine gore daha sahih gören Rancha’nm, edisyon kritikte referans aldigi 
diger nüshalar i 5 in bk. Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebdaliyye, s. XXVI-XXX. 

456 Ebü Sa’id Fazlullah b. Muhammed Meyheni, 357/967’de Horasan’da Meyhene kasabasmda 
dogmuijtur. Tasavvufï 5 evreye yabanci olmayan bir aileye mensup olup fikih, tefsir ve hadis 
tahsili igin Merv, Serahs gibi §ehirlere gitmi^tir. Serahs’ta Lokman-i Serahsï, §eyh Ebu’1- 
Fazl Muhammed b. Hasan es-Serahsï, Cüveym ve Ku§eyrï, Ebü Abdurrahman es-Sülemï, 
Ebu’l-Abbas Ahmed b. Muhammed el-Kassab gibi alim ve mutasavviflardan istifade 
etmi§tir. Ebu’l-Hayr, dü^ünce yapismda sema, raks, §iir ve ilahïlere yer veren bir §ahsiyettir. 
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Ebü Said Ebu’l-Hayr’m rubaisinin ilk kelimesi olan “Havra” ile basladigi igin 
esere bu ad vcrilmistir. Ancak Cerhi’nin; “ Cemaliyye risdlesi bitti .” 451 ifadesi 
sebebiyle Cemaliyye scklindc de isimlendirilmektedir. 

Metinde gegen “hür”, hüri, cennet kizi, siyah gözlü kadin, ceylan gözlü kiz 
anlamlannda Arapga bir kelime olup Farsgada da kullanilmaktadir . 458 “Ahü gözlü ” 
demek olan “ ahvef ” ile onun müennesi “havra” run cem’idir ve “ahü gözlüler ” 
manasmdadir . 459 

Rubaide sadik bir dcrvisin Allah’ in cemal ve celal sifatlarina özlemi dile 
getirilmektedir. “ Siyah gözlü hüri ” sembolü Kasam tarafindan da kullamlmis olup 
bununla ilahi sifatlarin tecellisine atifta bulunulmaktadir . 460 Sevgilinin hüriye 
benzetilmesi, divan siirimiz igin de gegerli bir olgudur . 461 

Cerhi’nin Farsga misralari teker teker ele alip scrh ettigi rubai söylc baslar: 

Jl J (. ÓS <■ . AajfcJ jl C 


J j <jlAj (jl Ajjoi Jli. (jl 


Bayezid-i Bistami ve Hallac-i Mansür gibi §athiyeler söylemi§, vecde geldigi zaman 
gönlünden gegenleri serbestge ifade etmekten gekinmemi^tir. £agda§i ibn Hazm’in 
anlattigma gore §öhreti Endülüs’e kadar ula§mi!jtir. g’erhi. Risale-i Ebdaliyye ’sinde Ebu’1- 
Hayr ile Hücvirï arasindaki manevi karde^lige atifta bulunmaktadir. Ebu’l-Hayr 440/1249’da 
dogdugu yer olan Meyhene’de seksen iki ya^inda vefat etmi^tir. Silsilesi §öyledir: Ebu’1- 
Fazl, Ebü Nasr es-Serrac ve Ebü Muhammed Mürtai§ vasitasiyla Cüneyd-i Bagdadi... Ebü 
Said Ebu’l-Hayr’ dan istifade edenler arasmda Nak^bendi silsilesinde yer alan Ebü Ali-i 
Farmedi (öl. 477/1084) de bulunmaktadir. Hücviri, Ke§fu’l-Mahcüb,ss. 269-270; Feridüddin 
Attar, Tezkiretü’l-Evliyd, haz. Süleyman Uludag, Erdem Yay., Istanbul 1991, ss. 796-810; 
g’erhi. Risale-i Ebdaliyye, s. 5; Carhi, Nefahdtü’l-Üns, ss. 339-347; J. Spencer Trimingham, 
The Sufi Orders in Islam , Oxford University Pres, USA 1973, ss. 53, 166; Reynold A 
Nicholson, The Mystics of Islam, Schocken Books New York 1975, s. 90; Rizvi, A History of 
Sufism, c. II, s. 174; Tery Graham, “Abü Sa‘id ibn Abi’l-Khayr and the School of Khurasan”, 
Classical Persian Sufism: From its Origins to Rumi, ed. Leonard Lewisohn, Kamqahi 
Nimatullahi Publications, London-NewYork 1993, ss. 83-135 Tahsin Yazici, “Ebü Said-i 
Ebü’l-Hayr”, DIA, Istanbul 1994, c. X, ss. 220-222; Annemarie Schimmel, Tasavvufun 
Boyutlan, qev. Ya§ar Kececi. Kirkambar Yay., Istanbul 2000, ss. 276-280. 

457 g’erhi. Cemdliyye-Havrdiyye, s. 39. 

458 Mehmet Kanar, Büyiik Sözlük: Farsqa-Türkge, Birim Yay., istanbul 1998, s. 246. 

459 Ahmet Talat Onay, Eski Tiirk Edebiyati’nda Mazmunlar, TDV. Yay., Ankara 1992, s. 209. 

460 Pierre Lory, Kdgdnï’ye Gore Kur’an’m Tasavvufi Tefsiri qev. Sadik Kilic, Insan Yay., 
Istanbul 2001, s. 115.' 

461 Divan Edebiyati’ndaki benzer kullammlar igin bk: Iskender Pala, Ansiklopedik Divan fiiri 
Sözlügü, Kültür Bakanhgi Yay., Ankara 1989, c. I, ss. 454; Onay, age, s. 209. 
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Jj *■ 'c .. JI^jI 

Söz konusu rubaïnin Fatiha Süresi’ne isarct ettigini belirten Ccrhh bu sürenin 
tefsiri yaninda Hakim-i Senaï, Mevlana Celaleddin-i Rümï ve Secavendï’den beyit ve 
bunlarin scrhlerine yer verir. Bunlann isarct ettigi ayet ve hadisleri de zaman zaman 
zikreder. 

Cerhi’nin bu eseri, Rancha’nm “Dü Eser-i Gayr-i Capi-i Mevlana Yakub-i 
Ccrhl” adli ^ahsmasinda Cerhi’nin §erh-i Esmdi’l-hüsnd adli eseriyle birlikte Danig; 
dergisinde yayimlanmi§tir 463 Rancha, eserin Kitabhane-i Cenab Nezr-i Sabiri’deki 
nüshasindan istifade ettigini belirtmektedir. 464 

ae. §erh-i Esmd-i Hüsnd 

ismin gogulu olan esma ile “ en güzel ” anlammdaki hüsna kelimelerinden 
olusan “ Esmd-i Hüsna' terkibi, nasslarda Allah’a nispet edilen isimleri ifade eder. 
Kur’an’i Kerim’de ge§en ilahï isimler 100’den fazla olup hadislerde Allah’a nispet 
edilen baska isimler de bulunmaktadir. Esma-i Hüsna terkibi, gen is anlamiyla bunlarin 
hepsini kapsamakla birlikte terim olarak doksan dokuz isimden olusmaktadi r. 465 

Cerhi, Allah’m doksan dokuz ismini serh ettigi risalesinin basinda genei 
hatlariyla Esma-i Hüsna konusuna deginir. Allah’m isimlerinin bir£ok tarikat ulemasi 
tarafmdan Fars£a ve Arap§a uzun uzun serh edildigini, böylece avam ve havassa §ok 
fayda saglandigim belirtip 466 “ Rabbinin Yüce adim tesbih et" 461 “ En güzel isimler 


462 Cerhï, Cemdliyye-Havraiyye, s. 35. Rubainin tercümesi §öyledir: 

Kargilannda saftutup hürilere bcikan bir agigim. 

Hayretten ndvana ermig, higlige dalmigim. 

Yanaklardaki o siyah beni seyretmekten, 

Dervigler, egrilik korkusuyla mushaf haline gelmigler. 

463 Bkz. Danig, Islamabat, 1364/1985, c. I, sayi 1, ss. 12-47. 

464 Eserin bir diger nüshasi Kitabhane-i Gencbah§, islamabad Merkez-i Tahkikat-i Farisï-i Iran u 
Pakistan 4484 no’da bulunmakta olup 1100/1689’da yazilmi§tir. Ebü Saïd Ebu'l-Hayr’m bu 
rubaileri, Osmanli döneminde Hizir Bey tarafmdan da Osmanlica’ya tercüme edilmi^tir. Bk. 
Süleymaniye Kütp, Bagdatli Vehbi, no: 2047, vr. 155a-158b; Rancha, “Mukaddime”, Riscile- 
i Ebdaliyye, s. XXV; Muhammed Nezir Rancha, “Dü Eser-i Gayr-i £api-i Mevlana Ya’kub-i 
Cerhï”, Danig, islamabat 1354 (1985), c. I, sayi 1, ss. 13-14. 

465 Ali Osman Tatlisu, el-Esmdü’l-Hüsnd §erhi, Diyanet 1§1. Ba§k. Yay., Ank. 1963, s. 8; Bekir 
Topaloglu, “Esma-i Hüsna”, DIA , Istanbul 1995, c. XI, s. 404. 

466 Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebdaliyye, s. XXV. 
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Allah’ indir. O halde O’ na (güzel isimlerle) dua edin 46& ayetlerinden hareketle aym 
gaye §er§evesinde eseri kaleme aldigini nakleder. 469 

Allah-alem iliskisini de ele aldigi eserinde Allah’ in sifatlarim insanin 
kendisinde gcrgcklcstirmcsi gerektigini söyler. Ona gore her bireyde bu ilahï isimler 
potansiyel olarak bulunmaktadir. Ancak, kuvveden fiile dönüstürmck insanin gabasma 
baghdir. 

Esmd-i Hüsnd’ yi belli zamanlarda okunan bir vird seklindc algilamaktan 
ziyade, kisidc amel boyutunu önceleyen Ccrhl, bireyin bu isimleri kendinde 
gc rgck 1 est i rcb i 1 me si igin uygulamasi gereken bazi prensiplere deginir. Konuyla ilgili 
genei bilgileri verdikten sonra, “ Nasib-i arif-dervi§ inest ki” 47Q diyerek müridin 
uygulamasi gereken ahlakï davramslara deginir. Böylece Allah’ in o sifatinm insanda 
zamanla meleke haline gelecegini, baska bir ifadeyle Allah’m bu sifatinm kulda tecelli 
edecegini söyler. Kisi. bu sifatlari ne kadar igsellcstirilcbilirse ilgili vasif da insanda o 
nispette kemale erecektir. 

Ccrhi’nin bu eseri “Dü Eser-i Gayr-i Capl-i Mevlana Yakub-i Ccrhi” baslikli 
yalisma i§erisinde yayimlanmistir. 471 

af. Tarika-i Hatm-i Ahzab 

Bazi sürelerin günlük virdde okunmasi amaciyla manzum tarzda kaleme 
almmistir. 472 §erh-i Esmd-i Hüsnd ve Cemdliyye ile birlikte ncsrcdilcn eserin 
yayimlanmasmda Abdullah b. Abdulaziz b. Fakir Ahmed’in 1214/1799 tarihli 
nüshasmdan istifade ctmistir. 471 


467 el-A’la, 87/1. 

468 el-A’raf, 7/180. 

469 (/erht, §erh-i Esmd-i Hiisnci, s. 15. 

470 “ Dervifin buradan kendisine gikarmasi gereken ders §udur” anlammda Fars5a bir ibaredir. 

471 (/erhi'nin bir diger eseri Cemdliyye-Havrdiyye ile birlikte 1364/1985’de basilmi^tir. Bkz. 
ilgili eser, ss. 12-47. 

472 <7erhï, Tarïka-i Hatm-i Ahzab, s. 40. 

473 Eserin ülkemizde de yazma nüshalan bulunmaktadir. Bk. Süleymaniye Kütüphanesi, $ehid 
Ali Pa§a Bölümü, no: 1388; Beyazit Devlet Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi Bölümü, no: 
1819. ve 3228. Yurt düjindaki nüshalar ise §öyledir: Kitabhane-i Mevlana Muhammed Ali; 
Muhammed Salih, nesta’lik hatli, 11 satirlik 22 sayfa, (Prof. Melik Muhammed Ikbal), 
Pakistan. Medrese-i Ra^idiyye: (Seyyid Hizir Nev^ahï), Pakistan. Ravalpindi, Gülreh-i §erif, 
(Prof. Melik Muhammed ikbal). Rancha’nm yaym hayatma kazandirdigi kaynak olarak 
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Molla Cemil Rcsy, manzum hale getirdigi eserin yazari hakkinda “Mevlevr 
Ya’küb-i Ccrhi” ibaresini kullamr ve onu zamanin “Maruf-i Kerhï’si” olarak 
nitelendirir . 474 

b. Diger Alanlara Dair Eserleri 

Yakub-i Ccrhi’ nin tefsir ve hadis gibi alanlara yönelik eserleri olmakla birlikte 
bunlar, tasavvufi bir ncs’cyi de yansitmaktadrr. §imdi bu eserlere deginelim. 

ba. Tefsir 

Bahaeddin Naksbcnd’in halifelerinin Kur’an ^alismalanna ilgisi yogun bir 
gekilde hissedilmektedir. Yakub-r Ccrhi gibi Hace Parsa da insanlarr imanrn temel 
kaynagma §ekmek düsünccsiylc Kur’an tefsiri yazmr§trr 475 

Yakub-i Ccrhi’ nin iki cüzden fazla tutan isaii tefsiri , 476 ilmi seviyesinin 
zirvesinde kaleme almasr, esere ayrr bir ehemmiyet kazandrrmakta olup 477 günümüzde 
de özellikle Güney Asya’da yogun ilgi görmektedir 478 

Epistemolojik a§rdan sezgi, kcsf ve ilhamr temel alan tasavvuf merkezli 
tefsirlerin 479 pek azr Fatiha’dan Nas Süresi’ne kadar olup 480 bu durum Yakub-r Ccrhi 


kullandigi nüsha budur. Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, s. XXV; Rancha, “Dü 
Eser-i Gayr-i k'api”, Ddni§, c. I, sayi 1, ss. 14, 40, 45. 

474 £erhi, Tarika-i Hatm-i Ahzdb, s. 40. 

475 Örnegin Muhammed Parsa, Kadr Süresi ve sonrasim tefsir etmi§, eserinin batini yorumlarim 
Sülemi’den almi^tir. El yazmalari icin bk. C. A. Storey, Persian Literature: A Bio 
Bibliographical Survey, London, ss. 1971, 8-9; Süleyman Ate§, fart Tefsir Okulu, AÜiF 
Yay., Ankara 1974, s. 211. 

476 i§arï tefsir, yalmz sülük erbabma a£ilan ve zahir mana ile bagda^tinlmasi mümkün olan bir 
takim gizli anlamlara gore Kur’an’i tefsir etmektir. Bu tür tefsir sufïnin salt fikirlerine degil 
ilk anda akla gelmeyen fakat tefekkürle, riyazet ve mücahede sonunda ula^tigi makama gore 
kalbine dogan ilham ve i^aretlere dayamr. Ba^langigta nazari denilen, sahabe ve tabiün 
afiklamalarmdan ibaret olan tefsire, zamanla rey tefsiri de eklenmi§, firkalarm görü^lerini 
yansitan tefsir ekolleri dogmu^tur. i§te bu olu§um safhasmda mutasavviflar da kendi 
görü^lerine uygun dü§en tefsirleri toplamrjlar, ya^adiklan zevk haline gore ayetlerden mana 
cikarmi^lardir. Ancak, Rari tefsirin mutasavviflarla birlikte ortaya giktigim dü^ünmek yanh§ 
olur. Bu uygulama, Hz. Peygamber’in nübüvvetinden beri bilinmektedir. Hüseyin Zehebi, et- 
Tefsïr ve’TMiifessirün, Beyrut trz., c. II, s. 381; Süleyman Ate§, Sülemi ve Tasavvufi Tefsiri, 
istanbul 1969, ss. 16-24. 

477 Kazvim, Silsile-i Hdcegdn, vr. 11a; San Abdullah Efendi, Semerdtu’TFudd, s. 131; Rizvi, A 
History ofSufism, c. II, s. 176. 

478 Rancha, “Dü Eser-i Gayr-i CapF, Ddniy, c. I, sayi 1, s. 12. 

479 Mutasavviflarm Kur’an yorumlarmm temelinde, “ibdre”de gösterilen “ibaret" Ier anlayi^i 
yatmaktadir. Hareket noktasi ise Kehf Süresi’nde zikredilen Allah tarafmdan insana 
lütfedilen ledünni ilimdir. Söz konusu ayet §öyledir: “Ve ona katumzdan bir ilim 
ögretmftik.” Kehf, 18/65. Buradan §öyle bir neticeye ula^ilmaktadir: “Allah’ in varlik 
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i£in de ge§erlidir. Eserinde ta’viz (Eüzü Besmele), Fatiha Süresi ile birlikte Mülk, 
Kalem, Hakka, Me ‘Mc, Nüh, Cinn, Müzzemmil, Müddessir, Kiyamet, Dehr, Mürselat 
süreleri ve otuzuncu cüzün tefsmne yer verin istir. 

Ï§M tefsmn tMh£esine baktigimizda, VI/XII. yüzyildan itibaren ibn Arabi ile 
birlikte bu tefsirin büyük ölyüdc vahdet-i vücud düsüncesinin tesiri altina girdigi, ibn 
Arabi sonrasi tasavvufï tefsirde orijinalitenin kayboldugu ileri sürülmektedir . 481 Ancak 
tasavvufï hallerin sahsa münhasir olmasi hasebiyle bütün isaii tefsirlerde orijinal bir 
yönün bulundugu da göz ardi edilmemelidir . 482 

Yakub-i Ccrlri isarï tefsiri; “ Kur’an’m hakikat sirlannin ne§’e, vicdan ve irfan 
ile agiklanmasidir ” diye tammlar. Baska bir ifadeyle i§M tefsir, kisinin bireysel 
olarak yasadigi halin bir tezahüründen ibarettir. Bu sebeple yapilan tefsiri herkesin 
anlamamasi normaldir . 483 

Ccrhi, “ tasnif ’ diye de nitelendirdigi eserini yazis gayesinin avam ve havassin 
faydalanmasi oldugunu belirtir . 484 Avama yönelik vahdet-i vücüdla ilgili yorumlann 


dlemindeki kelimeleri tükenmez ve smirsizdir. Dolayisiyla, özii itibariyle sinirli sayidaki 
Kur’an kelimeleri de simrsiz anlama iyaret eder. Bunun nedeni ise mutasavviflann, dilin 
zahirinden hitabin bünyesindeki ildhi dinin bdtmina niifuz edebilmeleridir’ . Sufïler 
edindikleri bu bilgiyi herkesin hazmedememesi sebebiyle remiz ve i§aretlerle anlatma yoluna 
gitmi^ler ve bu yaklasimlarma da “ iydref ’ adim vermi^lerdir. Ate§, i$dri Tefsir Okulu, s. 19; 
Nasr Hamid Ebü Zeyd, “Süfï dü^üncede Hakikat-Dil Ili^kisi Üzerine: ibn Arabi’de Dil, 
Varlik ve Kur’an”, ïslamiyat, Ankara 1999, c. II, sayi 3, s. 18. 

480 Süleyman Uludag, islam Düsüncesinin Yapisi, Dergah Yay., Istanbul 1994, s. 15; Askar, 
Literatür, s. 103. 

481 Ancak mutasavviflann i$arï tefsirini, Batmïlerin dinin hükümlerine yaklasimi ile 
kanstirmamak icab eder. Zira süfïnin batini manayi 5ikanrken kullandigi sezgi merkezli 
basiret penceresi, zahiri manayi ortaya 9ikaran aklï kudretle baglantilidir. Mutasavviflar 
ayetlere batini mana vermekle birlikte, zahiri manayi göz ardi etmemektedirler. §eriat icin 
zahiri manalar gerekli görülür. Batmïler ise dinin hükümlerini bertaraf i9in “tefsirden kasit, 
zahiri degil batini olandir” derler. Mutasavviflann, hüküm bildiren ayetleri, genelde tefsir 
etmeden ge9melerinin nedeni budur. l§ari tefsirin makbul sayilabilmesi i9in gereken sart I ar 
Sunlardir: 1. Batini mananin zahiri anlama aykin düsmemesi, 2. Verilen mananin 
dogruluguna Kur’an’m baska bir yerinde delilin olmasi, 3. Bu manaya ser’i ve akli bir 
muanzin bulunmamasi, 4. Batin mananin tek mana oldugunun ileri sürülmemesi. 
Cerrahoglu, Ismail Cerrahoglu, Kur’an Tefsirinin Dogu$u ve Buna Hiz Veren Amiller, AÜlF 
Yay. Ankara 1968, s. 125; Ate$, Sülemi ve Tasavvufï Tefsiri, ss. 108-109; Askar, Literatür, s. 
102Ates, isarï Tefsir Okulu, ss. 167, 211. 

482 Kasani, Kur’an’i kendi kanaatine gore yorumlayanlarm küfre girecegini belirterek, isM 
tefsirin Kur’an’a ne bir sey kattigim ne de bir seyi terk ettigini söyler. Lorry, Kdsdni’ye gore 
Kur’an’ in Tasavvufï Tefsiri, Insan Yay., Istanbul trs., s. 8. 

483 C el 'hi, Neyndme, s. 153. 

Algar, %’arki”, EIr, c. IV, s. 819. 


484 
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yaninda ayetlerden ahlaki gikanmlarda bulunarak her iki zümrenin ruh dünyasini 
güzcllcstirmcyc, hakikatle yüzlestircrck olumlu bir karakter kazandirmaya galisir. 

Tefsirinde uyguladigi metoda baktigimizda yer yer, ayetlerin lügat anlamlari 
ve türevleri konusunda ilgili müfessirlere basvurdugu. rivayet ve dirayet tefsiri 
usüllerini kullanip kendi yorumuna gcgtigi görülmektedir. Ayetin tefsirini gcsitli 
kaynaklardan aktarip “ ^ i .'>^V ’ 485 diyerek kulun bu ayetten kendinde 

gcrgcklcstirmesi gereken hususlara deginir. Ayetlerin tefsirinde manzum tarzda ve 
gogunlukla Mesnevi ' den olmak üzere Farsga beyitlere yer vermesinde 486 edebï 
yönünün de etkisi olsa gerektir. Eserde gcgcn beyitler, ayetlerin muhtevasindan 
bagimsiz olmayip agiklayici mahiyettedir. 

Cerht zahiri anlama verdigi önemi, gogu ayetlerde hig isaii yoruma gitmeden 
aktarmasiyla da ortaya koyar ki bunlar genelde hüküm bildiren ayetlerdir. Özellikle 
nasih ve mensüh ayetleri incelerken bunlarin sebeb-i nüzülüne deginip farkli 
rivayetleri degerlendirir. Ayeti ayetle tefsir etmesi yaninda hadislerden de faydalanir. 
Kimi yerde hadisi ilk rivayet edeni belirtirken §ogunlukla sened ve metin tenkidinden 
ziyade hadisin anlami üzerinde durur. Hatta bazen hadisin metnini vermeden sadece 
Farsga anlamma deginir. 

Egitimini Herat ve Misir gibi o dönemin ileri egitim düzeyine sahip 
bölgelerinde gcrgcklcstircn Ccrhi, tefsirinde basta Abdullah b. Abbas olmak üzere 
Muhammed Secavendi, imam-i Kelbi, Imam Mukatil (Mukatil b. Süleyman), imam 
Katade, imam Dahhak, Ebu Said HanefT, Hz. Aisc, Mücahid, Ata, Hasan Basri, 
Zemah§eri (öl. 538/1143), Muvaffakuddin Keva§i (680/1281), Hamza, Kisai, Ebu 
Bekr Esam, Abdullah b. Ömer gibi sahsiyctlerin yaninda ibn Arabï’nin ve bazi 
mutasavviflarm da 487 görüslerine yer vcrmistir. 

Tefsirin tespit edilen nüshalari sunlardi r: 


485 Cümlenin anlami §öyledir: “ Buradan dervifin-arifin gikarmasi gereken sonug § udur .” 

486 Mevlana Celaleddin-i Rümi, ibn Fand, Senaï, bazen de kendi beyitlerine yer verir. En cok 
Mesnevi’ den faydalanmi^tir. Bazi kisimlarda Mesnevi’ den sekiz beyit kadar aktarmi^tir. 

487 Konuyla ilgili “ Mutasavviflarm görü?ü §u §ekildedir” deyip isim bildirmez. 
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Süleymaniye Kütüphanesi, Nafiz Pa§a Bölümü, no: 59; 4XS Zühdü Bey Bölümü, 
no: 18; 489 §ehit Ali Pa§a Bölümü, no: 58. Millet Kütüphanesi, Ali Emiri Farisi 
Bölümü, no: 2; Co rum Hasan Pasa Kütüphanesi, no: 107. 490 Tefsir, Ahmed b. 
Abdullah (Gurabzade) (öl. 1099/1688) tarafmdan XI./XVII. yüzyilda Osmanlicaya 
tercüme edilmi§tir 491 

Tefsirin baskilari da yapilmis olup söyledir: Lahor 1267/1 870; 492 

133 1/1913; 493 Bombay 1295/1878, 494 297/1880, 495 1308/1890, 1386-1966. 496 

Cerhi’nin tefsiri, vefatmdan sonra da etkisini sürdürmüstür. Sovyetler Birligi 
dönemi sonrasi halkin dini bilgi düzeyini artirma amaciyla basilan eserler arasmda 
Ccrhi’nin bu (jalismasi da bulunmaktadir. 497 

bb. el-Ehddïsü’l-Erba‘ün 

Cerhi’nin, kirk hadis scrhi geleneginden hareketle, Kitdbu ’l-Mesabïh ’den 498 
derc ettigi ahlak ve amelle ilgili hadislerdir. 


488 Arabi hatla yazilmis olup, 181 varaktir. Istinsah tarihi 1234/1819’dur. 

489 Nesih hattiyla yazilmis, 145 varak olan eserin, kütüphane dokümanlarmda Arapca oldugu 
belirtilmektedir. Ancak diger nüshalar gibi bu da Fars£a’dir. 

490 Ta’lik hattiyla 90 varaktan olu§an bu nüsha, sayfada 19 satir olup 1299/188 1 ’de istinsah 
edilmiijtir. 

491 Gurabzade, Envdru’t-Tenzil ve Hüseyin Ka^if’in Mevdhib-i Ledünniyye Zübde-i “Asdri’l- 
Mevdhib ve’l-Envdr adh eserlerini de Tükce’ye gevirmkjtir. 1 096/ 1 695 ' te kaleme alman bu 
eser 1294/1 877 ’de basilmis olup, mukaddimesinde Yakub-i Cerhi’nin tefsirini de tercüme 
ettigi nakledilmektedir. Ahmed b. Abdullah en-Nasih, Liibedii’l-Asdr, Istanbul 1296, s. 3; 
Bursali Mehmed Tahir, Osmanli Müellifleri ve Ahmed Remzi Akyürek, Miftdhu’l-Kütüb ve 
Esdmï-i Miiellifin Fihristi, Bizim Büro Yay., Ankara 2000, s. 239-240. 

492 Tas baski halinde 188 sayfadan olusmaktadir. Komisyon, Fihrist-i Kitabhd-yi Capi-i Farisi 
ber Haseb-i Esdmi, Ministry of Culture Higher, tahk. Musar Hanbaba, Tahran trz., c. I, s. 
1388. 

493 Haci Abdulgaffar ve Piseran-i Taciran-i Kütüb, Matbaa-i islamiyye tarafmdan nesredilmistir. 
Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, s. XXII. 

494 Millet Kütüphanesi’nde Tefsiru Süreti’l-Fatiha ve Süreti’l-Mülk ild Ahiri’l-Kitab basligi 
altinda Ali Emiri bölümü 01 demirbas numarasma kayitli olup, 204 sayfadan ibarettir. 

495 Süleymaniye, Haci Mahmud Efendi Bölümü, no: 253. Eser, Tefsïrü Cüz’i’n-Nebe ve Surati’l- 
Fatiha bashgmi tasimaktadir. Ta’lik hattiyla tas baskisi yapilmis olup, 203 sayfadan 
olusmaktadir. Bk. Komisyon, Fihrist-i Kitabhd, c. I, s. 1388. 

496 Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, s. XXL 

497 Bk. Cerh?, Tefsir-i Ya’küb-i Cerhï, Yildiz Matbaasi, istanbul 1412-1991, (6, 240 sayfa). 

498 Kitabu’l-Mesdbih, Ebü Muhammed el-Begavi’ye (öl. 516/1122) ait olup eserinde hadisleri 
hasen ve sahih diye ikiye ayirmistir. Sahih kismmda Buhari ve Müslim’in beraberce veya 
ikisinden birinin münferid rivayetlerini, hasen bölümünde ise Darimi ile ibn Mace’nin 
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Bu tarz galismalarm II/VIIL asnn ikinci yansindan itibaren ortaya giktigi 
görülmektedir. Hz. Peygamber’in scfaatinc nail olmak, okuyanlarin duasini alip sevap 
kazanmak, Müslümanlarin bilmesinde fayda gördükleri konulari bu yolla halka 
ulastirmak gibi düsüncclcrdcn hareketle kirk veya daha fazla rivayeti farkli metotlarla 
bir araya gctirmislcrdir. 499 

Ccrln, metni esas alan bir metot uygulamis, hadislerin isnat zincirlerini 
vcrmcmistir. Bu durum hadislerin uygulamaya yönelik kismiyla ilgilenmenin bir 
tezahürü scklindc de degerlendirilebilir. Bazi hadisleri Arapga serh ctmis, ahlak ve 
tasavvufla ilgili yorumlarda bulunmustur. 

Cerhi’nin, bizim de istifade ettigimiz bu eserinin bir nüshasi Süleymaniye 
Kütüphanesi Tirnovali Bölümü 1858 numarada bulunmaktadir ve ta’lik hattiyla 
971/1563’de istinsah cdilmistir. 

bc. §erhu Nisdbi’s-Sibydn li’l-Ferdhi 

Ebü Nasr Ferahi’nin (öl. 640/1242) gocuklarm Arapcayi daha kolay 
ögrenebilmesi igin kaleme aldigi Nisdbu’ s-Sibydn adh Arapgadan Farsgaya manzüm 
lügatinin Farsga scrhidir. 400 

bd. Risdle der ilm-i Ferdiz ( Kitdbu ’l-Ferdiz) 

Miras taksimiyle ilgili bir eser olup Cerfn bu eseri, oglu Mecdüddin 
Muhammed igin manzum hale gctirmistir. 501 

Abdurrasül Hayyam Pür, Cerhi’nin bazi rubai ve beyitlerinin Razi’nin Tahran 
Sipehsalar Kütüphanesi 7734 numarada yazma nüshasi meveut Heft iklim ' inde ve aym 
kütüphanenin 27245 numarada yazma nüshasi bulunan Sefine-i Ho§giï sunda yer 


Sünen-i Erba’a’ dan beraberce ya da sadece birinin yaptigi rivayetleri vermektedir. 
Kitabmda, ne senedi tahne eden musannif imamin adim ne de o hadisi rivayet eden sahabinin 
ismini zikretmi^tir. Bu eksiklikleri Imam Veliyüddin et-Tibrizi (öl. 737/1336) gidermi^, 
Tebrizi’nin yaptigi bu cali^maya da Mi$katu’l-Mesabih adi verilmi§tir. Bk. Muhammed b. 
Ca’fer el-Kettam, er-Risaletiïl-Mustatrafe (Hadis Literatürü), ?ev. Yusuf Özbek, lz Yay., 
Istanbul 1994, s. 380; Mevlüt Güngör, “Begavi, Ferra”, DM, lstanbull992, c. V, ss. 340-341. 
Cerhï, istifade ettigi eserin kaynagim verirken Kitdbu ’l-Mesdbih ibaresini kullan mi^tir. Bu 
durum, onun Begavi’nin fali^masim esas aldigim göstermektedir. 

499 Kirk Hadis §erhlerinin genei durumu ve Türk Edebiyati’ndaki tezahürleri igin bk. Yilmaz, 
Tasavvufi Hadis §erhleri, ss. 56-108; M. Ya§ar Kandemir, “Kirk Hadis”, DIA, Istanbul 1997, 
c. XV, ss. 467-469; Abdulkadir Karahan, “Kirk Hadis-Türk Edebiyati”, DIA, Istanbul 1997, 
c. XV, ss. 470-473. 

500 Tosun, Bahdeddin Nakjbend, s. 152. 

501 Aym yer. 




100 


aldigmi söyler . 502 Rancha, söz konusu esere ulasamadigini, aym eserin Tepende 
baskisi ü5üncü defterinde, Ccrhfnin manzumelerine yer verilmedigini belirtir. 

Ccrhfnin. Heft iklim ' de zikredilen rubaïsi söyledir: 

ydL?- y-iU. o-ÜJ d 

jjjoü L**n W ^3 

503 .i 

ur 1 ' Ls - 11 J* 

c. Yakub-i (^erhï’ye Atfedilen Eserler 

Rancha, Havrdiyye ' ye yazdigi önsözün dipnotunda, Ccrhf nin eserleri arasmda 
Kur’an’m Taciktje bir mealinden de bahseder . 504 Aynca Hindistan’da basilmis tefsiri 
yaninda, basli bas ma Fatiha Süresi tefsiri de Ccrhfyc atfedilen eserler arasmdadir . 505 


502 Abdurresül Hayyampür, Ferheng-i Suhanverdn, §irket-i Sehami, Tebriz 1961, s. 658; 
Rancha, “Mukaddime”, Risdie-i Ebdaliyye, ss. XIX-XX. 

503 Mdnddan ibaret mücevher peginde ko$up da 

Dirilik kokusunu igine gekerek canlar cdnrna kavuyana dek 
Kendini bilme yolunda her §eye ulaymak igin 
Velhasil sözün özünii benden dinle. 

Razï, Heft Iklim, s. 334. 

504 Rancha, “Dü Eser-i Gayr-i Capi’k Ddniy, c. I, sayi 1, s. 45. 

505 Dernika, et-Tarikatu’n-Nak§bendiyye, s. 170. Bunun dnjinda Cerhi’ye atfedilip de aslinda 
ona ait olmayan eserler de vardir ki §unlardir: Revdyih; Said Neflsi tarafmdan Ya’kub-i 
Cerhi’ye atfedilen bu eser, Molla Yakub b. Hasan Sarfi Ke^mirï (öl. 1003/1595) tarafmdan 
976/1568’da yazilmi^tir. Risdle der Bdre-i Eshdb ve Aldmdt-i Kiyamet : Rancha, Daniy 
dergisinde yayimlanan makalesinin dipnotunda, f’erhi’nin böyle bir yazma eseri oldugunu 
ileri sürmektedir. Bu eser, konu ve barlik itibariyle kanji lattin ldigmda Taijkenf teki §arkiyat 
Enstitüsü Kütüphanesi’nde Risdle der Mendkib ve Akdid adiyla kaydedilen eserle benzerlik 
arzetmektedir. Yakub-i Cerhi adina kayitlara gegen bu risaleyi de Burhan-i Miskin yazmi§ 
olmalidir. Nefisï, Tarih-i Nazm u Ne$r, c. I, s. 265; Rancha, “Mukaddime”,, Risale-i 
Ebdaliyye, s. XXIII-XXIV; Tosun, Bahdeddin Nak§bend, ss. 152-153. 
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iKiNCi BÖLÜM 

YAKUB-i C KRHÏ'NiN TASAYVUFÏ GÖRÜ§LERi 

Calismamizin bundan önceki bölümlerinde IX/XV. asirda Orta Asya’da 
tasavvufï hayati, Yakub-i Ccrhf nin i£inde bulundugu ortami, yasantisini, dïnï ilmï 
yönlerini ortaya koymaya galistik. Cerhi’nin bu ilim dallari igctïsindc en yetkili 
oldugu saha süphesiz ki tasavvuftur. 

Bu meyanda, Cerhi’nin tasavvufï kavramlara yaklasimini, bizzat yasadigi 
tecrübeler ve getirdigi tanimlardan hareketle ortaya koymaya galisacagiz. 

Yakub-i £erhï’nin tasavvufï görü§lerine gegmeden önce, bizzat tasavvuf ve 
gayesi hakkinda neler söyledigine kisaca deginelim. 

A. TASAYYUF 

ïnsan hayatmi konu edinen tüm prensipler, varligi anlamlandirma 5abasinin ve 
hakikat arayismin insanla birlikte dogdugu hususunda biiïcsmcktcdir. Bu köklü 
egilim, insan varolusunun aynlmaz bir yönünü tcskil ederken, insam diger canlilardan 
ayiran temel özellik durumundadir. ïnsanoglu, anlamlandirma arayisiyla kimi zaman 
felsefeye, kimi zaman sanata, kimi zaman metafizige, dine hatta ateizme 
yönelmi§tir . 506 Tasavvuf da insanin varligi anlamlandirmasmda ona cözüm önerileri 
sunan bir sistemdir . 507 

Cerhi, insanin anlam arayiyimn bir tezahürü olarak degerlendirdigi tasavvufu 
mukaddes aleme erismck, insanligm fanï makammdan kurtulmak, yiice sühüda, beka 
makamma erip ezelï devleti bulmak suretiyle iki cihanda saadete nail olmak scklindc 
tammlarken 508 tasavvuf kelimesinin etimolojik yapisma temas etmez . 509 


506 Abdülkerim Bahadir, Insanin Anlam Arayi?i ve Din, Insan Yay., Ist. 2002, s. 7, 20, 29. 

507 Genei adiyla mistisizmin, insan fitratmm bir özelligi olmasi hasebiyle hemen bütün gaglarda 
ve dinlerde bir kar^ihgi bulunmakta olup bunun Islam’ daki yansimasi tasavvuftur. Mistisizm 
bu konumuyla Hindistan’da, eski Misir’da, Yunan’da, Musevilik’te, Hiristiyanlik’ta farkli 
boyutlarda ele almmi^tir. Mistisizmin bu din ve dü^üncedeki tezahürleri hakkinda genei bilgi 
icin bk. Aym, Tasavvuf Tarihi, ss. 19-190; Robert E. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, cev. Erol 
Göka-Feray I§ik, Insan Yay., Istanbul 1990, ss. 126-127. 

508 Qerhï, Neyndme, s. 156. 
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Tasavvufun gayesi, aynliktan sonra Ger§ek Sevgiliye ul asmak, Hakk’i bulmak 
ve kisinin dünya-ahiret mutlulugunu saglamaktir. Belirtilen hedeflere ulasmada en 
etkili yol seyr ü sulüktur . 510 Ney’in, kamisliktan ayrilmanm verdigi hüzünle inledigi 
düsüncesinden hareketle yapilan bu yaklasima gore ruh da geldigi yerin özlemini 
duymaktadir . 511 

CciTii, genei anlamda tasavvufu ve gayesini izah ederken, onun felsefT 
ekollerden aynlan yönüne, baska bir ifadeyle tasavvufun kurumlari konumundaki 
tarikatlara da isarct etmektedir. Zira seyr ü sülükta uygulanan kaide ve kurallar, sadece 
düsüncc boyutuyla sinirli kalmayip yasama da ge§irilmektedir ki, tarikatlarm 
bünyesinde uzun bir zaman sürecinde sckillcnmistir / 12 

Tasavvufun konusuna gelince, kisidc yerilen sifatlarm giderilmesi ve övgüye 
deger vasiflarm kazamlmasi, baska bir ifadeyle zinetlenme ve tecellïdir. Zira her iki 
mana, esas gaye olan kemale ermeyi ve itminam saglayacaktir . 513 

Sonuy olarak tasavvuf, kisinin kendini gergcklestirmc 214 sürecinde, belirli bir 
metot gcrgcvesindc bireye yol gösteren sistemdir. Bu sckildc insan-i kamil 


509 Tasavvuf kelimesinin ehl-i suffe, saff-i evvel, Benü Süfa, sufane, safa, gibi kelimelerden 
türedigine dair iddialar bulunmakla birlikte uygun görülen ve kabul edilen görü§, bu mesleki 
benimseyenlerin genelde yünden elbise giymeleri hasebiyle “yün” anlammdagi suf 
kelimesinden türedigi §eklindedir. Tasavvuf tarihinde bu ismi alan ilk ki§i Küfeli Ebü Ha§im 
(öl. 160/777)’dir. Ku§eyrï, Risdle, 279-280; Hayrani Altmta§, Tasavvuf Tarihi, AÜlF Yay., 
Ankara 1991, s. 5; Aym, Tasavvuf Tarihi, ss. 215. 

510 £erhï ,Neyname, ss. 144, 167. 

511 Bu tarz yaklasima eski Yunan’da da rastlamaktayiz. Platon, “ ruhun ideal durumu bedensiz 
varolmasidir ki, bu varohi$ tarzmda ruh, beden hapishane sinden kurtuldugu igin zaman iistii 
ve mutlak gergekliklerde ebedï olarak ya$ayacaktir’ ' demektedir. Jerome A. Shaffer, Biling, 
Ruh ve Ötesi, gev. Turan K 05 , lz Yay., Istanbul 1991, s. 15. 

512 Tasavvuf! ekoller de kültürün bir ögesi olup bireyin ve toplumun ihtiya 5 larma cevap verdigi 
sürece varolmu^tur. Bu noktada Psikoloji bilimi, doyum verici oldugu sürece alu-ikanliklarm 
devam ettigini ortaya koymaktadir. Bozkurt Güven 5 , Insan ve Kültiir, Remzi Kitabevi, 
Istanbul 1994, ss. 102-103. 

513 t^erhï, age, ss. 144-145. 

514 kYrïü'nin kemale erme süreci olarak nitelendirdigi seyr ü sülük, günümüzde varolu^gu 
felsefenin fikir yapismdan etkilenen ve Hümanist Psikoloji tarafmdan kavramsal bir ger£eve 
halinde insan davram^min temel güdüsü ve arzusu olarak sunulan kendini gergekle$tirme 
tamrmyla birebir uyu^maz. Psikolojide kendini gergekle^tirme, bireyin ki^ilik yapismda var 
olan potansiyel imkanlarm gergeklik kazanmasiyla ortaya gikan ki§isel agilim §eklinde 
tammlanmaktadir. Buna benzer bir diger ifade ise hireyle.pne olup kavram halinde ilk olarak 
C. Gustave Jung tarafmdan kullanmi^tir. Jung bu kavramla, Freud’un biling alti dürtülerine 
agtrlik veren, hayatin amacint ve hedefini ihmal eden görü^üne kar^ihk vermektedir. Jung’a 
gore biyolojik ve fizyolojik ihtiyaglar, özellikle genglik yillarmda daha fazla önem 
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mertebesine ulasan birey, ger£ek manada Allah’ in halifesi olma vasfina erecektir. 
Böylesi bir seviyeye ulasmak ise kötü sifatlarm giderilip güzel vasiflarin 
kazamlmasiyla mümkündür. 

B. SEYR Ü SÜLÜKLA iLGiLi KAYRAMLAR 

Calismamizin bu kismmda Cerhl’nin, tasavvufun belli metot ve uygulamalarla 
hayata ge5irilmesi olan seyr ü sülük ve sülükun unsurlari konumundaki mürsit, mürit 
ve ili§kileri gibi hususlara yaklasimini ele alacagiz. 

1. Seyr ü Sülük 

ïnsanin ki§isel ilgi ve ümitleri, yasantismi degerli kilmaya yönelik fitrï bir 
olgudur. Nefsini adamanin, sadakatin ve manevi teslimiyetin her gcsidi, aslinda hayata 
bir mana verebilecek ama£lara can havliyle sanlmaktir . 515 Din, bu ihtiyacm 
giderilmesinde önemli bir yere sahiptir. Ancak dindar insanlarm da hayati 
anlamlandirma, varolusa katilma noktasmda kendilerini bir bosluk igcrisinde 
hissettikleri görülebilmektedir . 516 ïnsan gerek zahiri gerekse batini a§idan sorunlarm 
üzerine yogunlasmasim ve yeniden yapilanmasmi saglayici nitelikteki uyancilari 
dikkate almadigmda ya da problemin gözümüne yönelecegine onu görmezlikten 
gelerek kagmayi se^tiginde anlamsizhga düscr ki, buna psikolojide “ warolu§sal 
bo$lu\i' adi verilmektedir. Bu noktada birey, mensup oldugu dinde daha da dcrinlesmc 
gibi bir cözüm yoluna da gidebilmektedir . 517 Bu durum aslinda bütün dinlerin 


kazanmaktaysa da zamanla yerini manevï doyuma imkan veren yüksek amag ve arzulara 
birakmaktadir. Jung’un bireyle§me kavramiyla tammladigi bu sürefte kendini gergekle§tinne 
güdüsü merkezï bir konuma sahiptir. Jung’un, bireyin ki§isel potansiyellerini ke^federek 
onlara i§lerlik kazandirmasi ile £erhi’nin, insanm halifelik vasfina layik hale gelmesi 
arasmda benzerlik bulunmakla birlikte, psikolojide insanm kendini ger^ekle^tirmesi 
olgusuna, onun ruhsal sagligi ve toplumla ili§kisi a5ismdan yakla^ilmaktadir. (^erhi ise bu 
serüvene, ki^inin kullukta derinle^mesi olarak bakar. Bir diger fark ise, bu kavrami kullanan 
psikologlarm hemen hepsinin genellikle manevi alandan tamamen bagimsiz, sadece be§en 
simrlar dahilinde insanm yücelmesi ve geli^mesi anlammda ele almalandir. J. Donald 
Walters, Modern Düfüncenin Krizi: Anlamsizhk Sorununa Qözümler, gev. §ehabeddin 
Yalcin, insan Yay., Istanbul 1995, ss. 108-109; Bahadir, insanm Anlam Arayifi, ss. 48-49, 
51. 

515 Ericc Hoffer, Kesin ïnanglüar, gev. Erkil Günur, Istanbul 1993, s. 12. 

516 Ki§ide bu bosluk hissinin olu^masmda günliik hayatta kar§ila§tigi problemler de etkili 
olabilmektedir. Örnegin günliik hayatin seyrini bozan hastalik, ölüm, korku, kaygi vb. 
birtakim olaylar, bireyi anlam sorunuyla yüz yüze getirebilmektedir. Bu tarz sira di§i olaylar, 
hayat akujini kesintiye ugratarak anlamsizhk duygusunun geli^mesine yol agabilir. Geni§ 
bilgi igin bk. Bahadir, insanm Anlam Arayiyi, s. 128. 

517 Aym eser, ss. 60-61, 130. 




104 


bünyelerinde barindirdiklari mistizmi, islamiyet özelinde ise belli kurallari, metotlan 
olan seyr ü sülüku agiklar mahiyettedir. 

Seyr kelime olarak gezmek anlammdadir . 518 Sülük ise yol, mekan vb. scylcrc 
girmek, kapidan girmek, yürümek ve gitmek gibi manalari ihtiva eder . 519 Tasavvuf 
ïstilahinda seyr ve sülük, saliklerin vusüle ermede cehaletten ilme, nefislerindeki kötü 
ve girkin huylardan güzel ahlaka, kendi vücudundan Hakk’a dogru hareket 
etmeleridir . 520 Terkip olarak müridin bir scyhin nezaretinde kendi irade ve azmiyle 
Hakk’a vuslata engel olan alakalardan kurtulmasi igin giktigi manevi yolculugudur . 521 

ïnsan kendini dünya nesneleri ile özdcslcstirmc aliskanligina sahiptir. Bu 
durumunu devam ettirdikge igsel durumunun bilincine varamaz. Ancak sistemli bir 
disiplinle ige döner. Mutlak bir sessizlik ve dinginlige ulasildiginda zihin özünü fark 
eder . 522 Bu noktada seyr ü sülük, Ccrhi’nin ifadesiyle aynliktan sonra gcrgck sevgiliye 
ul asma gabasidir . 523 Böylece ycrilmis sifatlar giderilip yerine övgüye deger vasiflar 
kazamlabilecek, neticede dünya ve ahiret saadetine ulasilacaktir . 521 Bununla birlikte 
arzulanan hedefe ulasmaya yönelik irade ile arzu ve istegin siddcti de amacin 
gcrgcklcscbili rligini dogrudan etkilemektedir. ïstenen kemalatm saglanabilmesi, 
dcgismcyi saglayacak güg ve gaban in yeterli olmasma baglidir . 525 

ïnsanin yaratilis gayesine uygun hareket etmesi, kendisindeki kötü sifatlari 
giderip iyi vasiflarla muttasif hale gelmesiyle mümkündür. Bu konumuyla seyr ü 
sülük, kisideki var olan güg ve gabayi kanalize etmektedir. Kul, kendini 


518 Asim Efendi, Kamus Tercümesi, Istanbul 1852, c. I, s. 907. 

519 Aym eser, c. III, s. 94. 

520 Muhammed b. A’la b. Ali el-Faruki Tehanevi, Ke^afu Istildhati’ l-Fiinün, Dam sadr, Beymt 
trz, c. II, s. 686; Yilmaz, Anahatlanyla Tasavvuf, s. 193; Ethem Cebecioglu, Haci Bayram-i 
Velt ve Tasavvuf Anlayiyi, Muradiye Kültür Vakfi Yay., Ankara 1994, s. 276. 

521 Saf i, Re§ahat, s. 122; Tevekküli, Tezkire-i Meyayih, s. 136; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, 
ss. 637-638. 

522 Swami Rama, “Prana Bilimi”, Nefes: Zihinle Beden Arasindaki Köprii, Ötesi Yay., Istanbul 
2000, s. 103. 

523 £erhi, Neyndme, s. 144. 

524 Aym eser, ss. 144, 157. 

525 Hoffer, Kesin Inanglilar, ss. 35-36. 
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gcrgcklcstirmc yolunda kügük bir adim attiginda, Yaraticisi ona daha da 
yakinlasacaktir . 326 

Seyr ü sülük esnasinda karsilasilan haller, günlük yasama da etki etmektedir. 
Maslow, “ doruk deneyimler ” tabiriyle bu gibi tecrübelerin, insanlar arasi iliskilerdeki 
kutuplasma ve karmasalann asilip gözülmesine yardimci oldugunu belirtir. Zira 
dünya, birlik ve bütünlük iginde algilanmaktadir. Böylece birey, bütünlük iginde 
erimekte, gatismalardan, karsitliklardan ve aynsmalardan uzaklasmaktadir . 327 

Ccrhi, seyr ü sülüktaki üslübunu seyr ilallah ve seyr fillah kavramlari 
gergevesinde agiklar. Kelime olarak Allah’a seyr anlamina gelen ve kisinin Allah’i 
tanimasi seklindc tanimlanan seyr ilallah kavramina 528 Ccrhi, “ aynhktan sonra vuku 
bulan Sevgiliye ula§ma özlemi ve bunu giderme yolundaki gaba ” anlamini yükler . 529 

Buna gore seyr ilallah, sülükta ilk merhale olup kisinin, özünden ayn 
oldugunun farkina varmasidir. Salikin bu özlemi giderme yolundaki gabasmm 
tezahürlerinden biri, Cerhi’nin Ahrar’a telkin ettigi seyr ü sülüktaki zikir usülüdür. 
“ Ancak siz isterseniz talebelerinizi cezbe ile de yeti§tirebilirsiniz.” 53{) ifadesini 
kullanmasi, Ccrhi’ nin, müritlerin egitiminde seyr i enfüsiden ziyade, seyr-i afakiyi 531 
tercih ettigini göstermektedir. 

Onun bu yaklasimi psikolojideki güdülenme kavrammi ammsatmaktadir. 
Ancak bu yeme, igme, aglik, susuzluk, cinsellik gibi fizyolojik güdülenmelerden farkli 
tarzdadir. Birey, özüne ul as ma gibi bir güdüyle harekete gegmekte, baska bir ifadeyle 
olusa katilmaktadir . 532 


526 Qerhï, Neyndme, s. 157. 

527 Abraham H. Maslow, Dinler, Degerler, Doruk Deneyimler, qev. H. Koray Sönmez, Kuraldi^i 
Yay., Istanbul 1996, ss. 81-82. 

528 Tehanevï, Keyydf c. II, ss. 661-662. 

529 C er hk age, s. 145. 

530 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 48b; Safl, Reyahat, ss. 353-354; Muhammed Talib, 
Matlabu’t-Talibin, vr. 25b; Razi, Heft iklim, s. 334. 

531 Seyr-i afdki ve seyr-i enfiisi, seyr ilallahm türleri olup, ilkine sülük adi verilir. Seyr-i enfüsiye 
ise cezbe denmektedir. Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 637. 

532 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 623-627; Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 141; Dogan Cüceloglu, 
lnsan ve Davramyi: Psikolojinin Temel Kavramlari , Remzi Kitabevi, Istanbul 1994, ss. 235- 
237; Bahadir, Insanm Anlarn Arayiyi, s. 128. 
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Seyr ilallahtan sonraki asama. Allah’ ta seyr anlamina gelen ve her iki cihanda 
da nihayeti olmayan seyr fillahtir. 533 Bu yolda ulasilabilccek en yüce makam Hz. 
Peygamber (s.)’e ait olan Makdm-i Mahmüd' dur. Allah’in dostluguna erebilen kisinin 
makami da kendi liyakatine göredir. Bu noktada Hz. Ebu Bekr’in özel bir konumu 
vardir. Allah (c.) ona özel bir tecellide bulunmuslur. 334 

Ccrhi bir yandan seyr fillahin, her iki cihanda da nihayetinin olmadigini 
belirtirken, diger yandan da varilabilecek en ug nokta oldugunu belirtmektedir. 
ifadeler tezat te§kil ediyor gibi görünmekle birlikte böylesi bir tenakuz, kanaatimizce 
seyr ü sülük dogrusal bir §izgi scklindc algilandiginda söz konusudur. Halbuki seyr ü 
sülük, Kur’an’m hayata aktarilmasma yönelik bir ameliyedir. Bu noktada Hz. Aisc’nin 
de belirttigi üzere Kur’an’i en iyi sckildc yasayan kisi Hz. Peygamber (s.)’dir. 535 

Seyr ü sülüku bir yasam tarzi olarak kabul eden Ccrhi, kisinin bu yoldaki azmi 
kadar, zahiri yönüne de önem verir. Buna gore salik, helal lokma yemedik§e maksadi 
hasil olmayacaktir. “Ey insanlar! Mallanmzi aramzda batilla (haksizhkla) 
yemeyin!” 536 Ayetini nakleden Ccrhi, Hz. Peygamber’in; “ ibadet on kisimdir. Bunun 
dokuzu susmak, biri helal lokma talebidir .” 537 Hadisini de bu «jcnjevcde degerlendirir. 
Bu, Allah’in nehyettigi bir scyc azami ölcüdc riayetin yaninda, zahir batin dengesinin 
de bir geregidir. Zira haram lokma ile beslenen vücudun neticeye ulasmasi mümkün 
degildir. Ccrhi’ nin isarct ettigi gida ve maneviyat arasmdaki i 1 i ski ni n dogu 
düsünccsindc de önemli bir yere sahip oldugu görülmektedir. 538 


533 C er hk Neyname, s. 155; Cerhi, Tefsir, vr. 22a, 156a. 

534 C er lik age, s. 172; Cerhl, age, vr. 156a. 

535 “Hz. Peygamber’in ahldla nasildi?” gekimde Hz. Ai^e’ye sorulan soruya Hz. Ai§e (r.a.) “Siz 
Kur’an okumuyor musunuz? Onun ahldki Kur’an ahldkiydi ’ cevabmi vermi§tir. Müslim, 
Salatu’l-musafirïn 18, hno: 139; Ebu Davud Süleyman ibm el-E§’as, Siinen-i Ebi Davud, 
Cagn Yay., Istanbul 1992, Tatavvu’, 26, hno: 1346. 

536 en-Nisa, 4/29. 

537 Ebu §uca §iruye b. §ehredar ed-Deylemï, Firdevsü’l-Ahbdr bi Me’ süri’l-Kitabi’l-Muharrec, 
Daru’l-Kitabi’l-Arabi Yay., Beyrut 1987, c. III, s. 107, hno: 4062. 

538 Bu konuda Gin 'de yaygm olan Yin ve Yang dü^üncesi, hastaliklarin ruhsal dengesizlerin bir 
sonucu oldugu fikrinden hareket eder. Ruhun beden üzerindeki etkisine önem vermesi 
a 5 ismdan dikkat 9 ekici olan bu dü^ünceye gore, maddi ve manevi a 5 idan temiz gidalarla 
ruhun dengesinin saglamp hastaligm iyile^ecegi ileri sürülmektedir. Yahudi ve Hiristiyan 
geleneginde büyük perhiz süresince et yemekten uzak durulmasi da, gidanin fizyoloji ve ruh 
üzerindeki etkisinden hareketle yapila gelen bir uygulamadir. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 
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Seyr ü sülük, sebati ve sistemli bir §abayi zorunlu kilmaktadir. Bu yolda salik, 
öncelikle geceleri kalkip kendisiyle bas basa kalmalidir. Ardindan Kur’an tilaveti ve 
zikirle mcsgul olmali, O’na tevekkülle, masivaullahi kalpten nefyetmeli ve kainatin 
yaratilis sebepleri üzerinde düsünmelidir. Bunlarin neticesinde yüce bir makam olan 
sabra ula§acaktir . 539 

Teheccüde kal ki stak i bu ilk uygulamalar, vird i£in de bir hazirliktir. Bu sckildc 
salik, gece karanliginda kabirdeki yalnizligi hissedecek, kainatin yaratilisim ve 
bütünlügünü düsünüp kainata nispetle kendi acizligini fark edecektir. Mahviyet 
igcrisindc Hakk’in yüceligini kavradiginda tevekkül ve sabir kabiliyeti gcliscccktir . 340 
Böylesi bir batini hazirlik sonrasi, sira tevbeye gelmektedir. Kötü sifatlann terki, güzel 
vasiflarin kazanilmasi yani tezkiye-i nefs onu takip etmektedir. ikinci asama sirasiyla 
zikr-i lisanï, zikr-i kalbï, zikr-i rühi, zikr-i sirriye müdavemettir. Bunlarin neticesinde 
de müsahcdcyc ulasilmaktadir . 341 Ccrhfnin tarif ettigi zahiri ve batini hazirlik, scyhin 
s a like telkin ettigi zikri ifa i§in bir hazirlik asamasidir. Ancak zikir de bir ama£ degil, 
ki§iyi Ha kk ’a ulastiracak bir aragtir. 

Ccrhfnin seyr ü sülük anlayismda dikkat 5eken bir diger yön 
Melametiliktir . 542 Ona gore seyr ü sülükta melamet yükünü yüklenen neticede afiyet 
bulur . 543 Melamet sahibi kisi, baskalarmm kinamasindan korkmayip 544 yalmzca 


161; Martin Palmer, Yin ve Yang, gev. Nafiz Güder, Dharma Yay., Istanbul 2000, ss. 102- 
104. 

539 f’ci'hi. Tefsir, vr. 78a. 

540 Bireyin, kendisine ve kainata ba§ka bir ifadeyle mikrokosmos ile makrokosmosa yönelip 
aradaki ili^kiyi kefe cikmasi yolundaki bu egzersizlere Fromm da dikkat cekmis, 
gözlemledigi psikolojik etkileri aktarmiijtir. Buna gore birey, söz konusu egzersizlere samimi 
bir gekilde yöneldiginde kendini mü^ahede etmesi, savunma halini hafifletip hirslarim 
azaltmasi ve kendi ba§ma hareket etme cesaretinin artmasi gibi dummlar tespit edilmftir. 
Erich Fromm, Toplumsal Bilingaltinm Ara§tinlmasi, gev. Aydm Aritan, Antan Yay., 
Istanbul 1998, ss. 171-172. 

541 C er hf age, vr. 143b; Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 40b. 

542 Melameti yön Nak^bendïlik’te de kendini göstermektedir. Keramet üzerinde durulmamast, 
sema ve müzige yer verilmemesi, sohbetin inzivaya tercih edilmesi, kendisini fark ettirecek 
giysilerin giyilmemesi gibi hususlar, Nfabur merkezli Melametilikle uyu^maktadir. Bu 
sebeple Bahaeddin Nak^bend’in resmiyette olmasa bile Melameti ekolün izlerini ta^idigi da 
ileri sürülmektedir. Nevai, Nesayimü’l-Mahabbe, s. 242; Harirïzade, Tibyan, c. III, vr. 196a; 
Algar, “Nakshband”, EI, c. VII, s. 934; Foltz, “The Central Asian Naqshbandi Connections”, 
Journal of Islamic Studies, 7: 2, s. 230; Buehler, Sufi Heirs of the Prophet, s. 58; Knysh, 
Islamic Mysticism, s. 221. 

k’erhi. Tefsir, vr. 78b. 


543 
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Allah’i esas almasi dolayisiyla zor bir ise kalkismaktadi r. Zira sadece O’nun rizasmi 
düsünrncktc ve tavirlarinda insanlarin aliskanliklanna zit diiscn bir takim 
uygulamalara giriscbilmcktcdir. Bu durumda halkin tepkisiyle karsilasilabili r. Salikin, 
h a lkin muhabbet ve diismanligini Hakk’tan bilmesi de sülükun bir ögesidir . 545 Aynca 
halkin itiraz ve özrüne kulak asmamak Allah’in el-Mu’min isminin bir tezahürüdür . 546 

Netice itibariyle Cerhfnin düsüncc sisteminde seyr ü sülük, kisinin kullukta 
deiïnlcsmcsi ya da kendini gcnjcklcstirmesi serüveninde ona yol gösterici 
mahiyettedir. Bunun belli kural ve kaideleri olup sonuca ulasmada söz konusu 
kurallara uymak önem arz eder. Ccrtn, seyr ü sülükun mahiyeti konusunda seyr ilallah 
ve nihayeti olmayan seyr fillah kavramlanna deginir. Seyr-i afakiyi sisteminin 
temeline oturtmakla birlikte seyr-i enfüsiye de cevaz verir. Seyr ü sülük, sadece batini 
ilgilendiren bir husus olmayip zahiri yönü, gündelik yasaim baska bir ifadeyle kisinin 
her anini kapsamaktadir. 

Salik, bir mürsidin rehberliginde hareket etmek durumundadir. Nefse agir 
gelen teheccüde kalkmakta, Hz. Peygamber’in uyguladigi gibi Kur’an tilavetiyle 
rncsgul olmaktadir. Teheccüdün en önemli faydalarindan birisi de kisin kendisini 
dinleyebilecegi, dikkatini nefsi üzerine toplayabilecegi bir an olmasidir . 547 Salik, 
Hakk’a nispetle bir hi§ oldugu suuruna erdikten sonra yapilan hatalardan ötürü 
tevbeye, ardindan bu arm mi slik duygusu ile letaifin 548 zikrine ge£mektedir. Her gün 
tekrarlanan bu ameliye, masivayi kalpten §ikarmakta ve böylece Allah’ a yönelerek 
nihayetinde müsahcdcyc ermektedir . 549 


544 ^erhi’nin bu yakla^imi, Hücviri'nin “ salikin , halkin kinamasindan korkmamasidir’ ' 
Seklindeki Melametïlik tammiyla benzerlik arz eder. Ali b. Osman el-Hücvin, Ke$fu’l- 
Mahcüb, Kahire 1994, s. 259 

545 Bk. Cerhl, Tefsir, vr. 141b. 

546 ^lerhi , §erh-i Esma-i Hüsna, s. 19. 

547 k’ei hi'nin dü^üncesinde teheccüd ve konumu ile ilgili olarak bk. Zikir bahsi. 

548 Letaif, Arap£a latïfe kelimesinin 5 ogulu olup ince yumuijak §ey, §aka anlamma gelmektedir. 
Tasavvuf literatüründe son derece ince bir mana ifade eden, kelimelerle acikca 
anlatilamayan, tadilarak ve ya^ayarak ögrenilen bilgi anlammdadir. Seyyid $erif el-Cürcanï, 
Kitdbu’t-Ta’rïfat, thk. Abdulmun’im Hafni, Kahire trz, s. 219; Osman Türer, “Latife”, DM, 
Ankara 2003, c. XXVII, s. 110; 

549 £erhï, Tefsir, vr. 143b. Masivayi kalpten cikarmak suretiyle birey bilincini yeniden in§aya 
yönelebilecek, nesnelere baglanmamak süretiyle ilahi zevki duyumsayabilecektir. Kalpten 
masivayi gikarmak i 5 in Yoga’da ve Hiristiyan ke^i^lerde dünya hayatmdan soyutlanma söz 
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Kur’an-i Kerim’de ge§en “ . . Jemizlenen kurtulu§a ermi§tir ” 550 ayeti de 
sülükun öncelikle tevbe ile tezkiye-i nefse, ardindan dil, kalp, ruh, sir letaifinin zikrine 
isarct etmektedir . 551 Müceddidiyye öncesi diger Naksbcndi kaynaklarinda pek önemli 
bir yen olmayan letaif bahsine deginen Ccrhi’nin, letaif aynntili olarak ele alan imam- 
i Rabbani’nin 552 öncüsü oldugu söylenebilir. 

2. Münjid ve Özellikleri 

Tasavvufta üzerinde önemle durulan hususlardan biri de mürsid ve 
özellikleridir. Mürsid, Arapga ir§ad kelimesinin ism-i failidir. Rü§d ise insanlara 
maslahatlanni gösterip §ikarlarmi anlatmaktir . 553 Buna gore mürsid, dogru yolu 
gösteren ki§i demek olup tasavvuf ïstilahinda yolun tehlikeli ve korkulacak yerlerini 
bilen, uyaran, din ve scriati müridin kalbine yerlestircn, kullara Allah’i, Allah’a kullan 
sevdirmeye vesile olan ki§i seklindc tarif edilmi§tir . 554 Dolayisiyla mürsid seyr ü 
sülükun temel taslarmdan olup en büyük mürsid Hz. Peygamber (s.)’dir . 555 

Ccrhl, mürsidleri ve vasiflanni genisyc ele aldigi eserlerinde, onlan kategorize 
ederken Bahaeddin Naksbcnd’in su ifadelerine yer verir: “Onder, §u üg gebitten 
biridir. Ya kamildir, ya mukalliddir, ya da mükemmildir. Kdmil ve mükemmil olan i§ 
bitirir.” SSh 

Kdmil ve mükemmil kavramlarmi sistematik tarzda ele alan Ccrhl öncelikle 
bunlan a5iklar. Mürsid, bu yolun zorluklanni asarak kemal mertebesine ulasmistir. 
Böylece Allah’in sifatlarmi yansitir hale gclmistir. Ancak bunun kadar önemli bir 


konusu iken, tasavvufta gündelik ya^amda yasaklamalara gitmek yerine nicelige 
baglanmamak vurgulamr. Bir kar^ila^tirma yapildtgmda tasavvuftaki uygulamanm daha 
isabetli oldugu söylenebilir. Zira Hiristiyanlik’taki gibi zevkleri sona erdirmeye yönelik 
durum, fizyolojik olarak mümkünse de bu nesnelere istek duyma, fanteziler kurma gibi 
durumlar, ki^inin fizyolojik a 5 idan feragatini bo§a 5 ikaracaktir. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, 
s. 161. 

550 el-A’la, 87/14. 

551 ^erhï, Tefsir, vr. 143b-144a. 

552 Bk. Tosun, Bahaeddin Nakfbend, s. 308; Osman Türer, “Letaif-i Hamse”, DIA , Ankara 
2003, c. XXVII, s. 143. 

553 Süleyman Uludag, Islam’ da Mürsid ve ir§ad Faaliyetleri, irfan Yay., Istanbul 1975, s. 12. 

554 Cürcani, Ta’rifat, s. 238; Enver Fuad Ebu Hazzam, Mu’ cemu’l-Mustalahati’ s-Sufiyye, thk. 
George Mutri Abdulmesih, Beyrut 1993, s. 161; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 527. 

555 k’erhi. Risale-i Unsiyye, s. 33. 

556 £erhï, Neyndme, s. 166. 
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diger husus, mükemmilWk, yani diger insanlarin da kemalat yolunda ilerlemesinde 
onlara rehberlik edebilme yetenegidir. Dolayisiyla, kdmil ve mükemmil bir scyhin zikir 
telkini daha tesirli olacaktir. Bahaeddin Naksbcnd’in ifadesiyle böyle bir insan, “ Eger 
isterse, tek bir cezbeyle §ehrin halkim hakikat dlemine ulagtirir .” 551 

Ccrhi’nin mürsid tammlamasiyla hümanist psikolojinin önde gelen 
isimlerinden Victor Frankl’in kendini a§ma kavrami benzerlik arz etmektedir. Kendini 
asma, hicbir zaman insanin kendi smirlari i£erisinde kapali kalmamasidir. Kdmil ü 
mükemmil ki§i, insan olmanin yükledigi sorumlulugun bilincindedir. Kendi benligini 
asarak onu ikinci planda tutmus ve insanlann kemalat arayisinda rehber olmustur. Bu 
tarz bir insan aym zamanda kendi arzu ve isteklerine mesafe koydugu i§in Frankl 
bunu, kendine mesafe koyma scklindc kavramlastirmistir. Zira insan, benliginden 
siyrilmaksizin kendi ötesine a§amaz . 558 

Cerhi’nin kdmil ve mükemmil i§in farkli tabirler de kullandigi görülmektedir. 
Buna gore kdmil ü mükemmil mürsid, nürdnt 59 ve nurbah § 560 tir. Yani kendisi dogru 
yolu bulup ulastigi bu hakikate baskalan i§in rehberlik edebilen kisidir. 

Diger insanlari da yctistircbilmc kabiliyeti scklindc tammlanan mükemmilWk 
ya da nurbah§ lik, gel i sim psikolojisi a§ismdan bakildigmda da olgunlugun isarctleri 
arasmda sayilmaktadir. Bu tür insanlar kisiscl güclcrinin ne oldugunun 
bilincindedirler. Duragan olmayip sürekli dcgisim ve yeniden uyum gösterir, 
kendilerini sürekli yenilerler . 561 

Ancak mürsid, kemal vasfim tasimakla birlikte mükemmil olmayabilir. Cerhi, 
bunun igin mukallid ifadesini kullamr. Kdmil ü mukallid scyh, nürdni olan ama 


557 £erhi, Neyname, ss. 157-158. 

558 Frankl, bu kavramlan ele alirken, kendini a§mi§ insanlarin diger insanlara rehberlik 
noktasmdan ziyade ki§isel bazda konuya yakla^ir. Bu, kendine a$ma kavramma ruhsal saglik 
a 5 ismdan yakla^immm tabiï bir sonucudur. Frankl’ in bu konudaki yakla^imlan icin bk. 
Bahadir, Insanin Anlam Arayi$i, s. 52. 

559 Nürdni, kelime olarak aydmliga ermi§, i§ikli anlarmnda Fars 9 a bir kelimedir. Bk. Mehmet 
Kanar, Büyiik Farsga - T ii rkge, Birim Yay., Istanbul 1998, s. 664. 

560 Nurbahy, i§ik veren anlarmnda Fars£a bir kelimedir. Bk. Kanar, aym yer. 

561 Geli§im Psikolojisi; Bireylerin ya§am boyunca ge 9 irdigi degi^imlerin tasviri ve 
a 9 iklanmasiyla, bireyler arasmdaki degi^im, benzerlik ve farkliliklarla ugra^an bir modern 
psikoloji dalidir. Insandaki geli^imin ya§am boyu sürmesi, bu hareketin temel 
argümanlarmdan biridir. Bekir Onur, Geli§im Psikolojisi, Imge Kitabevi, Ankara 1995, ss. 
18-19,87. 
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nurbah § lik vasfi bulunmayan kisidir. Kdmil ve mukallid tarafindan telkin edilen zikrin 
daha öncekine gore pek tesiri olmamakla birlikte böylesi bir mürsidden terbiye gören 
müridde de ümit vardir. Dolayisiyla seyr ü sülükta mürsid a£ismdan tam anlamiyla 
fayda, biraz önce de belirtildigi üzere, kdmil ü mükemmil scyhtcn saglamr ki bunlarm 
da sayisi azdir . 562 

Ccrhi’nin. bir kimseye icazet verilmesi i§in, o kimsede mükemmil ligin zorunlu 
olmamasinin bir ömegi kendisidir . 563 MükemmilWk vasfina haiz olmadan önce 
Bahaeddin Naksbcnd ona icazet vermis, vefatmdan sonra da Alaeddin Attar’m 
sohbetlerine devam etmesini kendisine i sarei etmi§ti . 564 Buna gore mükeininilWk vasfi, 
icazet sonrasi kazamlabilmekte olup scyh. müridlerini yctistirirken mürid de bir 
anlamda scyhi yclistirmcktcdir. Bu durum, tasavvufta scyh olmamn temel taslanndan 
olup karsilikli ctkilcsimin de bir tezahürüdür. 

Mürsiddc bulunmasi gereken özellikler arasmda, bir kus terbiyecisi gibi 
müridin istidat ve kabiliyetini bilmek de vardir. Zira o, kusa ne kadar ve neyi 
yedirecegini iyi bilmektedir . 565 Müride verilecek vird ve diger uygulamalar, müridin 
kabiliyeti göz önünde bulundurulmadan telkin edilirse bunun müride zarari da olabilir. 
Kus terbiyecisi gibi mürsid de, müridini manen beslemeli, uyamayacagi mesafelere 
göndermemelidir. 

Cerht, nübüvvet ile irsada salahiyet arasmda benzerlik oldugunu ileri sürer. 
Allah’m celal ve cemal sifatlari nebilerde tezahür ctmis olup söz konusu durum 
mürsiddc de bulunmasi gereken vasiflar arasmdadir. Mürsid. müridi terbiye edebilmek 
iyin her iki sifata da muhta5tir. Böylece müriddeki cemali celale, celali cemale 
dönüstürcbilcccktir. 

ïnsanoglu yaratilisi geregi celal ve cemal vasiflarmi tasimaktadir. Ancak, bu 
vasiflar insanlarda genelde dengeli bir tarzda degildir. Ya cemal agir basmaktadir ya 


562 £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 24; £erhï, Tefsir, vr. 70a 

563 imam-i Rabbam, kemal derecesine ermeden bazi müridlere tarikat talimi icin icazet 
vermenin tarikat me^ayihmm adeti oldugunu belirtir. Bu durum, Yakub-i Cerhi icin de 
ge 9 erlidir. lmam-i Rabbam, Mektübdt, mno: 119. Gem§ bilgi i 9 in bk. Birinci Bölüm, Hilafeti 
ve Tarikat Silsilesi. 

564 £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 14; Carru, Nefahdtü’l-Üns, ss. 436-437; Mir Abdulevvel, 
Mesmüdt, s. 43; imam-i Rabbam, age, mno: 1 19. 

565 Qerhï, Neyndme, s. 181. 
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da celal... Mürsid, kendinde sagladigi bu dengeyi, seyr ü sülüktaki usüller 
5er5evesinde müridinde de gcrgcklcstircbilccektir. Konuyla ilgili Alaeddin Attar; 
“ §ayet cemdli olmasaydi, celdli ciham yakardi. Celdli olmasaydi bu sefer ciham 
cemdl nuruyla yakardi ” demektedir . 566 

Mürsiddc bulunmasi gereken bir diger vasif ise ilham-i ilahi’dir. Hakt kt seyh, 
Musa (a.) ve Hizir (a.) da oldugu gibi ilham-i ilahï ile konu§maktadir . 567 Zira mürsid, 
manevi miraci 568 gcnjcklcstirmis, ulastigi hakikatleri insanlara aktarma, kalbi kötü 
sifatlardan temizleyip, övgüye deger sifatlarla süslenme, zahiri ve batini temizligi 
ortaya cikarma hususunda vazifelendirilmi§tir . 569 

Bahaeddin Naksbcnd’in Ccrhfyi müridlige kabulü esnasmdaki sözleri , 570 seyh 
ile mürid arasmdaki iliskinin Hz. Peygamber ile Zeyd b. Harise arasmdaki manevi 
evlat iliskisine benzetilmesi , 571 aynca Ccrhi’nin Hacegan’m vasiflari hususunda 
Ahrar’a söyledigi su sözler mürsiddcki ilahï yön anlayisinin bir tezahürüdür: 

“ Hdcegdn ailesinin halifeleri, aslen tayin edilmi§tir; Ama resmiyette 
muhakkiktir. Murat ve maksatlardan her ne isterlerse ona sahip olurlar. Kendilerine 
yapilan iyiligi unutmazlar. Gayret ve gabalan olgunluk igerisindedir. Her kime 
himmet ederlerse hatirlatmayi ho§ görmemeleri sebebiyle ondan bir karyüik 
beklemezler” , 572 

Mürsidin bu konumuyla sosyal hayatta da etkin olmasi dogaldir. Zira kendini 
gcnjcklcstircn insanlarm her dönemde toplumun gclistiricileri, ïslahatgilari ve zulme 


566 k'erhr §erh-i Esma-i Hiisnd, s. 26; £erhï, Cemdliyye-Havrdiyye, s. 34. 

567 Qerhï, Neyndme, ss. 161. 

568 Mira 9 yani yükseli§, ki^inin kendi aleminden bir ba§ka aleme ya da yeryüzü aleminden doga 
üstü aleme 91 ki^ti r. Ancak tasavvufta kastedilen manevi mirag, ige dogru yükseli§ tarzmda 
salikin kendini tammasi, ic alemini kavramasi, kendi mhundaki semavi derinlikleri, ilahi 
alemleri ve varliklan ke^fetmesiyledir. §. Gündüz, Y. Ünal, E. Sankgioglu, Dinlerde 
Yiikselis Motifleri, Vadi Yay., Ankara 1996, s. 19. 

569 £erhi, age, s. 165. Burada dikkat cekici husus, insanlara tebligin manevi miracin maksadi 
olmayip ki^inin kemalat yolunda ilerlemesinin neticesi olmasidir. Gündüz, age, ss. 27-28. 

570 Müridi olma arzusuyla Bahaeddin Nak^bend’in yamna vardigmda §eyhi ona §öyle demi^tir: 
“ Bizler memuruz, kendi kendimize sizi kabid edemeyiz . Bu gece bakalim ne i§aret gelecek. 
§ayet kabid ederlerse , biz de kabid ederiz" (3erhi, Risale-i Unsiyye, s. 12. 

571 Aym eser, s. 14. 

572 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 49a. 
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karsi £ikanlan olmalari tarihi bir vakiadir . 573 Mtirsid, kemalat yolunda ilerlemeye, 
hayatta oldugu müddctyc kendisine tevdï edilen ir§ad ve islah vazifesine devam 
etmelidir. Ccrhfnin yasantisinda bunun tezahürleri eser te’lifi, sohbet halkasi 
olusturulmasi, yctistirilen sahsiyctlcrin baskalanni irsadla görevlendirilmesi, yüz yüze 
görüsülcmcycnlere ise en azindan mektuplarla ul as il maya yalisilmasi seklindcki 
uygulamalarla görülmektedir . 574 

Mürsidin özellikleri hususunda, üzerinde durulmasi gereken bir diger nokta ise 
irsada ehliyet ile ricalu’l-gayb arasindaki iliskidir. Ccrhl. bu iki hususu birbirinden 
ayirmaktadir. 

Kdmil ü mükemmil ya da en azindan kdmil insana da icazet verilebilir. I rsada 
ehliyet i§in, muhakkak ricalden olmak gerekmedigi gibi ricalden olup da i rsada izin 
verilmeyenler de vardir . 575 Bununla birlikte kutupluk gibi bir vasif, kdmil ve 
mükemmil bir mürsiddc bulunursa, irsada salahiyette en efdal kisi demektir. Ccrhh bu 
vasiftaki kimse iyin kutbu ’l-ir§dd 516 tabirini kullamr. 

Kutbu’l-ir§dd, salike yol gösterir. Bcseii baglari ilahi nazarla uzaklastmr. Zira 
“ Mü’ minin ferasetinden sakimmz. Qünkü o Allah’ in nuruyla bakar ” 577 hadisinde de 


573 Maslow, Doruk Deneyimler, s. 20. 

574 Mürsidin müridlerine mektuplarla ula^masi gelenegi tasavvufta yaygm bir gekilde uygulana 
gelmi^tir. Bunlardan bir araya getirilmeyip dagmik halde olanlar, Yakub-i ^lerhi örneginde 
gördügümüz gibi genelde kaybolup giderken, iki kapak arasmda bir araya getirilenler de 
bulunmaktadir. Bu gibi mektübat türü eserler tasavvuf tarihinde menakib, tezkire ve tabakat 
türü biyografik cahsmalarin yam sira tasavvufun genei sistemini dogrudan ve teorik-pratik 
ikilemeyle anlatmasi hasebiyle önemli bir konuma sahip olmamn yanmda sayilan bir hayli 
kabanktir. Örnegin Abdulkadir-i Geylani’nin (öl. 561/1166), imam-i Rabbanï’nin (öl. 
1034/1624), Aziz Mahmud Hüdayï’nin (öl. 1038/1628), Muhammed Masum’un (öl. 
1098/1687), ismail Hakki Bursevi’nin (öl. 1137/1725); Mevlana Halid-i Bagdadi’nin, (öl. 
1242/1826) bu türden mektübati vardir. Bkz. J. G. J. ter Haar, “The Collected Letters of 
Shaykh Ahmad Sihrindi”, Manuscripts of the Middle East , Leiden 1988, sayt 3, ss. 41-43; 
Abu Bakr Siddtque, “Mektübat imam Rabbani: An Assessment”, Islamic Studies, Islamabad 
1989, c. XXVIII, sayt 2, ss. 139-157; Kabir Ahmad Khan, “A Select Bibliography on Shaykh 
Ahmad Sihrindi”, Muslim World, Leicester 1992, c. XII, no: 2, ss. 65-70; Cebecioglu, imam- 
i Rabbani, ss. 130-171; Gürer, Abdülkddir Geylani, ss. 115-116; Abdurrahman Memi§, 
Halid-i Bagdadi ve Anadoluda Halidilik, Kitabevi Yay., Istanbul 2000, ss. 106-107; Ethem 
Cebecioglu, “Klasiklerimiz/VIII: el-Mektübat”, Tasavvuf, Temmuz-Arahk, sayt 9, ss. 369- 
383. 

575 £erth, Risale-i Ünsiyye, s. 24. 

576 £erth, Neyname, s. 168. 

577 Tirmizi, Tefsir, 15 hno: 3127. 
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belirtildigi üzere, Allah’in nuruyla bakmaktadir. Masivayi müridin kalbinden 
nefyeder. Neticede salik, agyarla dostluktan temizlenir . 578 

Sonug olarak Ccrhfyc gore mürsidin farkli kategorilere aynldigi 
görülmektedir. Kdmil ü mükemmil mürsid gibi karnil ü mukallid mürsid de olabilir. 
Ancak efdal olani ilkidir. Allah’ in sifatlanni yansitan mürsiddc ilahï bir yön 
bulunmaktadir. §eyhin i rsad faaliyeti, onun bu vazifeye tayiniyledir. Bu konumdaki 
bir mürsid, müridin istidat ve kabiliyetini bilmekte, saliki ona gore egitmektedir. 

Böylesi bir egitimi bireyin rehber olmadan gcrgcklestirmcyc galismasi pek 
mümkün olmadigi gibi bir takim mahzurlari da bulunmaktadir. Dolayisiyla mürsid, 
sülük yolunda sistemin temel taslarindan biridir. 

3. Mür§ide Olan ihtiyag 

Tasavvuf, insana özgü diger alanlardan daha özel ve askin bir tecrübedir. Bu 
yolda bir rehbere basvurulmasi, bu konuda basanya ul asma bakimmdan önem arz 
etmektedir . 579 

Seyr ü sülüka yönelen müridin, bir rehber gözetiminde yol almasi tasavvufta 
önem verilen hususlardandir. Kuscyii, Ebü Ali Dekkak’in “ Kendi kendine yeti§en 
agaglar yaprak agarlar, ama meyve vermedikleri igin onlardan istifade edilmez 
Sözünü naklettikten sonra bir üstattan terbiye görmeyen müridden bir scy elde 
edilmeyecegini belirtir . 580 Hemedani, müridin tek basma on senede alamayacagi yolu 
pir ile bir senede alabilecegini söylerken 581 tasavvufT anlamdaki mücahede igin 
mürsidin zorunluluguna vurgu yapar . 582 

Cerhi, mürsidin lüzumunu asagidaki beyte yaptigi scrh gergevesinde 
degerlendirir. Beyit söylcdir; 

TebrizVyi görüp de tek bir nazanyla müyerref olan 

Qilede harcadigi zamana ta ’n eder. 


578 £erhi, Neyname. 168. 

579 Hayati Hökelekli, “Din Psikolojisi Acisindan §eyh-Mürid lli§kileri ve Yunus Emre-Tapduk 
Emre”, Hareket, Mart 1981, s. 36. 

580 Ku^eyri, Risale, s. 297 . 

581 Yusuf-i Hemedani, Rutbetü'l-Haydt, gev. Necdet Tosun, insan Yay., Istanbul 1998, s. 65. 

582 ibn Haldun, §ifau ’s-Sail, haz. Süleyman Uludag, Dergah Yay., Istanbul 1984, s. 173. 
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Her ne zaman ki pir bulur, kibrit-i ahmer 583 bulmuytur 

(Gassal elindeki meyryit gïbi) kendini ona emanet eder. 5U 

Mürid, herhangi bir rehber olmaksizin maneviyat yolunda ilerlemek igin 5de 
ve riyazata, zahirï ibadete yönelse bunun elde edecegi kemalat, bir mürsidin 
rehberligiyle seyr ü sülüka devam edenle kiyas bile edilemez. 585 Hakk dostu, meczüb-i 
mutlak olan kamil ü mükemmil scyh. tek bir nazariyla müridini egitebilir. 586 

Tasavvufi egitim, ibadetin kalitesini artirmaya, kullukta derinlesmcyc yönelik 
bir gal 1 sin a olup bu konudaki uygulamalara bir rehberin kontrolünde gidilmemesi, kisi 
agismdan bir takim problemlere de sebep olabilecektir. Bütünsellige ul as ma 
hedefindeki Yoga galismalarmda bile, belli teknikler kitaplardan ögrenildikten sonra 
ileri teknikler igin uzman gözetimi önerilir. Zira ögrenci, kapasitesi ve 
denetleyebileceginden fazla prana enerjisini harekete gegirebilecegi igin, gegerli 
kosullar yerine getirilmeden ileri tekniklere gcgmck ruhsal agidan kisiyc zarar 
verebilmektedir. 587 Söz konusu durum, tip kitaplarmdan bilgiler edinerek tedavi 
yoluna gitmeyi andirmaktadir. Hastaligm tcshisindeki usülleri bilen bir doktorun 
önerecegi tedavi ile tibba dair kaynaklardan elde edilen yüzeysel bilgilerden hareketle 
5özüm yoluna gitmeye gal 1 smak kiyas bile edilemez. 

Cerhi’nin burada, riyazet ve mücahedeyi ret veya inkardan ziyade mürsid 
gözetiminde yapilan seyr ü sülükla kiyaslar. Zira hakikat yolunda ilerlemede gile ve 
riyazet de birer vasitadir. Ccrhi konuyla ilgili MesnevV den su beyti nakleder; 

Ney, ydrdan aynlamn yoldapdir 

Onun perdeleri bizim perdelerimizi yirtti . 588 


583 Metindeki kibrit-i ahmer ifadesiyle (kalp) simyasimn üstadi olan §eyhe atif yapilmaktadir. 
Nasd kibrit-i ahmer, simyacinm demiri altma gevirmede kullandigi gizemli bir madde ise 
§eyh de ilgi alani olan müridin paslanrm? ruhunu som altma cevirebilmektedir. Schimmel, 
Tasavvufun Boyutlari, s. 272. 

584 g’erhi. Risale-i Ünsiyye, s. 26; k’erhi. Neyname, s. 166. 

585 gierht, Neyname, s. 165. 

586 g’erhi. Tefsir, vr. 77b. 

587 Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 94, 97, 103. 

588 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 11. 
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Böylesi (ulu) kimselerin bir ki§iye tesiri oldugunda, tesir olunan §ahis 
masivadan bagini koparir ve hakiki sevgiliye ulasarak onun sifatlarim tasir hale 
gelir . 589 Zira ney de kamisliktan aynlmistir ve özünden ayn kalan ruhun iniltisinden 
haberdardir. Halinden anlayan bir kimseyle karsilasmak ise hicap perdelerini 
kaldiracaktir. 

Burada, mürsidin “vesile olma”si durumu söz konusudur. Zira esas gaye, 
salikin hakiki sevgiliye ulasmasidir. Mürsid ise bu hususta rehber konumundadir. Bu 
sebeple mürsid, insanlari Hakk’in yoluna gagirmada farkli metotlar kullamr. 
“ Hikmetle ve güzel ögütle Rabbinin yoluna gagir ve onlarla en güzel bigimde 
mücadele et /” 590 ayetinde de belirtildigi üzere hikmet, va’z u nasihat ya da kat’i 
deliller sunmak da kullamlan yöntemler arasmdadir . 591 

Salikin fena makammda cezbeye ulasmasmda mürsidc baglanmasi önemlidir. 
Ancak bu durum, sülükun belli bir evresi igin söz konusudur. Mürid, mürsidini taklitle 
tahkike erdikten sonra mürsidin vazifesi biter. Bundan sonraki tasavvufï serüveninde 
salik, kendi ayaklari üzerinde durmalidir. Ancak, scyhi kalpten nefyetmeyip ona 
taalluka devam etmesi kendisini kemalat yolundan alikoyacaktir . 592 

Cerhi, konuyla ilgili MesnevV de ge§en su beyitlere yer verir: 

Biitün ma§uklar a§iga perdedir 

Diri olan ma§uktur, a§ik ise morde ( ölü ). 593 

Mürsid bir anlamda dirilticilik vasfina da sahiptir. Zira Allah’ tan gafil haldeki 
kalp ölü demektir. Onu diriltecek olan kdmil ve mükemmil seyh i n ilahi cezbelerle 
müridin kalbinde tasarrufudur . 594 Her ne kadar seyh in tasarrufta bulundugu düsünülsc 


589 Qerhï, Neyname, s. 151. 

590 en-Nahl, 16/125. 

591 ^ er hi, Risale-i Ebdaliyye, s. 2. 

592 Safï, Re$ahat, ss. 122-123, 134. 

593 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 30. 

594 Tasarruf, Arapca bir i§te hareket etmek, bir i§in igine girip idare etmek, dönü^türmek 
anlamlarmdadir. insanlara, e^yaya, cesitli ^ekillerde etki edip onlari idare etmektir. Allah ’m 
cok yakm dostlarma bah^ettigi bir lütuf ve keramet olarak tammlanan tasarruf olaymda 
“ attigm zaman sen atmadin fakat Allah atti’ (el-Enfal 17) ayetinde buyuruldugu gibi ger5ek 
fail Allah’tir. Asim Efendi, Kamus Tercümesi, c. II, s. 793; Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 
512; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 689. 
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de Allah’in sifatlarinin mazhari olmasi hasebiyle ger§ekte tasarrufta bulunan 
Allah’tir . 595 Salik, dirilmekle ölmeyi aym anda yasamaktadi r. Kalbi, maneviyatla 
dirilirken, nefsanï arzu ve istekleri Hakk’in sevgisinde fena bulmakta, masuk-i mecazï 
ölürken ger£ek sevgili onun yerini almaktadir. 

Seyr ü sülükun baslangicinda mürsidc taallukun nedenleri arasinda, sadiklarla 
birlikte olmanin kisiyc kazandirdigi bir takim getiriler de vardir. Cerhi, MesnevV de 
ge?en; 

Her toplulukta agladun 

iyi ve kötü hallerin e§i oldurn 596 

Beytini de bu ycrgcvcdc serh eder. Beyitte, enbiya, evliya gibi salihlerle yoldas 
olanlarla kafir, facir ve isyankarlara hemhal olanlarin durumuna isarct edilmektedir. 
Zira insan ruhu, sürekli bir yüksclis ve alcalis ^erisindedir. Bireyin ruh hali, i£inde 
bulundugu topluma gore farkhlasabilmcktc. birlikte oldugu insanlara gore kisi iyilik 
ya da kötülüge meyyal olmaktadir. Dolayisiyla, kesret aleminde isyankara dost olan 
ki§i, hakïkï sevginin feyzinden mahrum kalacaktir. “ Sadiklarla beraber olunuz' 

ayeti Hz. Peygamber’in “Kpi sevdigiyle beraberdir” 5 99 hadisi bu 5er5evede 
degerlendirilebilir . 600 

Birlikte oldugu kimselerden etkilenme, insanin yapisinin geregi olup günümüz 
psikolojisi de bu hususa isarct etmektedir. Karakterin sckillcnmcsindc ergenlik önemli 
bir devre olmakla birlikte, insanoglunun gel i si minde duygulannm ve egilimlerinin 
dcgismesindc dis güglerin tesiri, yasaminin her dönemi i5in ge5erli bir husustur . 601 


595 Qerhï, Neyndme, s. 161. 

596 Mevlana, age, c. I, s. 1. 

597 £erhi, age, ss. 148-149; irfan Gündüz, “Tasavvufï Bir Terim Olarak Rabita”, MÜlF Dergisi, 
Istanbul 1989-1 992, sayi VII-X, s. 257. 

598 et-Tevbe, 9/119. 

599 Tirmizï, Ziihd, 50 hno: 2386. 

600 k’erhr Tefsir, vr. 61b, 131b; (Terhi, Neyname, ss. 148-149. 

601 Özellikle Bati’da aile sisteminin dagilmasimn, ana-baba rollerinin ve cinsiyet rollerinin 
belirsizle^mesinin bir ifadesi olarak gerujler bir rehberlik gereksinimi duymakta ve faydali 
olup olmadigim pek mülahaza etmeden bu gereksinimi farkli yerlerden kar^ilamaya 
cahsniaktadirlar. Onur, Gelipm Psikolojisi, s. 139; Rita L. Atkinson v.d., Psikolojiye Giri ?, 
gev. Yavuz Alogan, Arkada§ Yay., Ankara 1999, s. 216. 
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Cerhi, mürsid ile mürid arasindaki bu iliskiyi, bülbül ve gül ile sembolize eder. 
Nasil gül olmadan bülbül ötemezse, hakikati kendisine tarif edecek, bu yolun 
dehlizlerinden koruyacak bir mürsidi olmadan da kisinin kemalatta ilerlemesi 
zordur . 602 

Mürsidc baglanmak, sinirli bir ömre sahip olan insanin zamam en iyi sckildc 
degerlendirmesi a£ismdan da önemlidir. Allah’ tan gafil halde bir an bile ge§iren ki§i, 
o ana ömrü boyunca ulasamaz, artik onu kaybctmistir. Batini uyamk tutmak zor bir 
i§tir. Bu noktada, mürsidi n önemli bir fonksiyonu bulunmaktadir. Zira vuküf-i kalbi 
olarak da isimlendirilen bu hal, Allah’ in inayeti ve mürsidi n terbiyesiyle kisa zamanda 
gcnjcklcsir. Cerhi’nin eserinde yer verdigi beyitler de bu ger£ege ïsik tutmaktadir. 

Hakk’in ve havassin inayeti olmaksizm 

Melek de olsa kalbi siyahtir. 603 

Cerhi, scyhc önemli vasiflar yüklerken bir yandan onun simrliligina da vurgu 
yapar. Mürsid. Allah’ in sifatlarinm mazhari olmasi dolayisiyla kendisine tevdi edilen 
görevi yerine getirmektedir. Ancak kadir-i mutlak Allah’tir. Allah istemeden degil 
scyh, Hz. Peygamber bile insanlari hidayete erdiremez. Nitekim Kur’an-i Kerim’de 
gcgcn “Sen sevdigini dogru yola iletemezsin, fakat Allah diledigini dogru yola 
iletir ” 604 ayeti de bu ger§ege isarct etmektedir. Cerhi. MesnevV de ge5en; 

Ney gibi hem bir zehir, hem de panzehir kim gördü? 

Ney gibi hem bir arkaday hem de mü§tak kim gördü ? 605 

Beytini, müridin mürsidc baglilik ve samimiyeti noktasmda degerlendirirken 
mürsidin, hakikate ermede yegane unsur olmadigim da vurgular. Kur’an-i Kerim’de 
ge§en; “ Allah’ in kitabi muminlere §ifa ve rahathk sebebi, kafirler üzerine de azap 


602 Qerhï, Neyndme, s. 161. 

603 C e rhï, Risale-i Ünsiyye, s. 26. 

604 el-Kasas, 28/56. 

605 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 12. 
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sebebidir. (Allah), onunla birgogunu saptinr ve yine onunla birgogunu yola getirir ” 606 
ayeti de bu gergevede yorumlanabilir . 607 

Konuyla ilgili Ahrar da “bu gün dininizi kemale erdirdim, size olan nimetimi 
tamama erdirdim ve din olarak size Islam ’i segtim ” 608 ayetinden hareketle, manevï bir 
rehberin gözetimi olmadigmda kemalatin saglanamayacagi diisiincesini kabul etmez. 
Söz konusu ayet, Kur’an-i Kerim ve Hz. Peygamber’in rehberlik igin yeterliliginin bir 
göstergesidir. Dolayisiyla scyh, hakikate ermede yegane unsur degildir . 609 

Benzer ifadelere Köstendilli Süleyman §eyhï de rastlamaktayiz. Kendisi, 
saadet sermayesini kazanmak igin müntesibi bulundugu Naksbcndiyyc’yi tavsiye 
etmekle birlikte, ona gore tek yol bu degildir. §eyhï konuyla ilgili su misralari dile 
getirir. 

Muhteliftir mesleki ashab-i seyrin süretd, 

Meyreb-i tevhidde nefsü’l-emr güm-rdh (kimse) yok . 610 

Sonug olarak, Ccrhfnin tasavvuf anlayisinda miirsid önemli bir yere sahiptir. 
Uzun süreli §ile ve riyazetle elde edilebilecek bir noktaya, mürsidin nezaretinde gok 
kisa bir sürede ulasilabilir. Zira miirsid daha önce bu yollardan gcgrnis, tuzak ve 
engelleri görmüstür. Dolayisiyla onun yapacagi rehberlik, müridi yanlis yollara 
sürüklenmekten koruyacaktir. 

Naksbcndilik’tc ve Ccrhi’nin düsüncc yapismda mürsidc taallukun belli bir 
dönem igin gegerli oldugu görülmektedir. Masivamn yerini öncelikle miirsid 
almaktadir. Böylece mürid, somut sevgiden soyuta yani hakiki sevgiye dogru ilerleme 
kaydedecektir. Kisidc bu kabiliyet zuhur ettiginde miirsid de masiva konumuna gelip 
ve kalpten gikarilmakta, sadece Allah’ a yer verilmektedir. 


606 el-Bakara, 2/26. 

607 k’erhi. Neymïme, s. 152. 

608 el-Maide, 5/3. 

609 Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 172. 

610 Yilmaz, Köstendilli Süleyman $eyhi, s. 119. 
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Ancak belirtilen bu hususlar, hakikat yolunda ilerlemek üzere seyr ü sülüka 
yönelenler i£indir. Allah’ a ulasan yollar insanlarin nefesleri adedincedir ve bu haliyle 
tasavvuf, kemalat yolunda ilerlemede bir altematiftir. 

4. Mürid 

Kelime olarak “ isteyen ” anlamma gelen mürid, tasavvuf ïstilahmda hidayet 
nuruyla kendi kusurlarinin farkina varip kemale ul asma arzusunda olan ve bu 
olgunlugun egitimini verecek bir mürsidc baglanan kisi i§in kullamlir. Mürid ismi 
tasiyan ki§inin, her iki cihanda da Allah’tan baska arzusu yoktur . 61 1 

Kelabazi’ye gore mürid, aslinda seyr ü sülüka istendigi igin muraddir . 612 Zira 
Allah istemedik£e kisi mürid olma arzusu duymaz. Cerhfnin de konuya benzer tarzda 
muhabbet nokta-i nazarmdan yaklastigi görülmektedir. Sülük yoluna giren kisi, bunu 
kendi istedigi i§in degil, Allah onu se£tigi i§in tasavvufa yönclmistir. Zira Ccrhfyc 
gore salik, Huda’nm mahbübudur . 613 

Gerek Ccrhi’nin gerekse halifesi Ahrar’m tasavvufa intisap serüvenleri, onun 
“mürid, aslinda muraddir 1 ' prensibinin bir tezahürü gibidir. Zira intisabi öncesi 
Naksbcnd’c karsi duydugu muhabbet, gördügü rüyalar ve yasadigi ruh hali bir 
anlamda kendisini bu yola sürüklcmistir. Benzer durum Ahrar’m Ccrhi’yc intisabi i§in 
de ge5erlidir. 

Cerhi, MesnevV deki padisah ve cariye kissasmdan hareketle sülüka girisi de 
izah eder. “(O) onlari sever, onlar da O’nu severler ' 614 ayetinde belirtildigi üzere, 
Allah’m kullarim dost edinmesi gibi, mecazi padisah da kölesi olan cariyeyi dost 
cdinmisti. Ancak cariyenin gönlü padisah tan baskasiyla, yani kuyumcuyla mcsguldü. 
Bu sebeple veli, ilham-i ilahi ile bir tedbire basvurdu. Böylece cariyenin gönlü, 
padisah in askiyla süslenecek ve muhabbetinden nasiplenecekti. Istc mürsid-i kdmil ü 


61 1 Tehanevï, Ke§§af, c. II, s. 556; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 526. 

612 Ebü Bekr Muhammed b. Ishak Buhari Kelabazi, et-Ta’armf Ii-Mezhebi Ehli’t-Tasavvuf Sam 
1986, s. 139. 

613 (Terhï, Neyname, s. 168. Hücviri’nin, konuya muhabbet noktasmdan yakla^imi dikkat 
5ekicidir. Muhabbette mürid ve muradtn lüzumuna i§aret ederek; “ Ya mürid Hakk, murad kul 
olur veya mürid kul , murad Hakk olur ’ der. Hakk’m mürid yani irade eden, kulun murad 
olmast halinde, kulun varligt Hakk’m muradmda var ve sabit olur. Bk. Hücvirt, Ke$fu 7- 
Mahcüb (Hakikat Bilgisi), haz. Süleyman Uludag, Dergah Yay., Istanbul 1996, s. 205. 


614 el-Maide, 5/54. 
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mükemmil de kissada ge§en velï gibi ilham-i ilahi ile sadik müridin gönlünü bütün 
ge£ici baglardan kurtarir. Böylece salikin gönlü, cemali ve celali müsahcdenin 
nurlariyla süslenir. Mürsid, sadik müridi öncelikle mecazi asktan, yani Allah’ in 
dismdakilcrdcn temizler 615 ve kalpte sadece Allah sevgisine yer kalir. 

Sonug olarak, Allah (c.) insam kendisine kulluk etmesi i§in yaratmistir. insan 
ise bu dünyanm oyun ve eglencesine dalarak geldigi yeri unutmustur. Ancak 
kendindeki “ilahï neflïa”mn bir nebze suurunda olanlar, O’nun yolunda ilerleyebilmek 
i§in gareler aramaktadir. Istc bu noktada Allah (c.) onlari böyle bir yöne sevk 
etmektedir. 

Ancak murad olunan müridin seyr ü sülüktan fayda saglamasi igin bir takim 
sorumluluklari vardir. 

5. Mür§id-Mürid ili§kisi 

Cerhfnin ehemmiyet verdigi mürsid-mürid iliskisi, aslinda insanin fitri bir 
yönünü de tcskil etmektedir. Zira insan, igindc yasadigi ccvrenin, karsi karsiya geldigi 
insanlarm etkilerini az §ok tasimaktadir. Ailede, okulda ve isyerindc karsilikli olarak 
cereyan eden ctkilcsim ömekleri, ferdin davranisina yön venei bir nitelige sahiptir. 
ïnsanoglunun, güvendigi sahislann davranislarimn gcrgcgi yansittigma inamp onu 
kendine rehber edinmesi, §ocuklugundan itibaren hayatinm her evresi i§in 
ge?erlidir . 616 

Insanin kendi iradesiyle bir mürsidi kendine rehber edinmesi, onun rengine 
bürünmeyi yani sahsiyct transferini beraberinde getirmektedir. Bahaeddin Naksbcnd 
öncesi mürsid-mürid iliskisinc baktigimizda, kismen ögrenci-ögretmen münasebetine 
benzedigi görülmektedir . 617 Mürid, kendi ruhani egitimini tamamlamak i5in kendisine 
bir scyh aramakta, istifade edecegini umdugu kisinin yamnda kendisine izin verildigi 
kadar kalmakta, sonrasmda seyahatine devam etmektedir. 

Bununla birlikte tam bir ögrenci-ögretmen münasebetinden de bahsedilemez. 
Zira tasavvuf, insana özgü diger alanlardan daha özel ve askin bir tecrübedir. Bu askin 


615 Qerhï, Neyndme, s. 170. 

616 Hökelekli, “§eyh-Mürid ïli§kileri”, Hareket, Mart 1981, s. 36. 

617 Bahaeddin Nak§bend’in intisap süreciyle ilgili olarak bkz. Birinci Bölüm, Bahaeddin 
Naksbcnd ve Nak§bendiligin Tarihi Süreci. 
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tecrübe, seyh tarafindan müride ögretilmekten ziyade, müridin mürsiddc gördügü 
kemalati kendinde gcrgcklestirmc scklindc bir egitimdir. Mürsid-mürid iliskisindcki 
bu ctkilcsimin benzeri, günümüzde §ocuklar i§in bile en etkili egitim metodu olarak 
kabul edilmektedir . 618 

Gerek Bahaeddin Naksbcnd’in Muhammed Baba Semasi tarafindan manevi 
evlat olarak kabulü 619 gerekse Naksbcnd’in vefati sonrasi Ccrhi’nin yasadigi haller , 620 
manevi yolculukta rehberlik eden seyh in baba gibi degerlendirildigini de 
gö s termektedir . 62 1 

Seyr ü sülükta müridin basansmin en önemli amillerinden biri, müridin manen 
ve zihnen buna hazir olmasidir. Cerhi’yc gore kisidc bu hazir olusun tezahürü, 
müridin teveccüh ve arzuda kemali , 622 baska bir ifadeyle müridin kendi kendini 
motivasyonudur. Kisinin kendini güdülemesiyle alakali bu durum her türlü egitim- 
ögretim faaliyetinde ferdin basanli olmasinm baslica kuralidir . 623 Böylesi zihni bir 
hazir olus, ilginin uyanmasim ve dikkatin bir konuya toplanmasim saglar. Konuya 
tasavvufï tecrübe a£ismdan yaklasirsak ilahi hakikatleri scyhinin rehberliginde 
ögrenmeyi hedefleyen müridin, bu konuda basan kazanabilmesi i§in ilahi bilgi ve 
manevi tecrübelere hazir bir duruma gelmesi gerektigi sonucuna varabiliriz . 624 


618 k’ocuklarin dogru yönde egitilmesi di^andan empoze ile degil yalmzca onlarm önünde dogru 
§eyi söylemeye ve yapmaya devam etmekle mümkündür. Onlar bunu kaparlar. Dogrultmaya 
ne gerek vardir ne de zorunluluk. Lynn Wilcox, Sufizm ve Psikoloji, Insan Yay., Istanbul 
2001, s. 84. 

619 Salahaddin b. Mübarek, Enïsü’t-Talibïn, ss. 15-16; Nevaï, Nesayimul-Mahabbe, s. 239; 
Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 44b; Hazim, Cevdhirii’l-Ebrdr, vr. 114b; Muhammed 
Talib, Matlabut’ -Tdlibin, vr. 21b-22a; Muhammed b. Abdullah, el-Behcetü’ s-Seniyye, s. 65. 

620 £erhï’ye rüyasmda Hz. Zeyd hatirlatilmujtir. Cerlu. Zeyd b. Harise’yi tarikattan aynlmasma 
izin verilmedigi §eklinde yorumlar. Zira Zeyd (r. a.) Rasül (s.)’in evlathgidir. Hacegan da 
taliplerini hemen kabul etmezler, birisini ashabi arasmda kabul ettikten sonra da onlar, 
evlatlan haline gelirler. Cerhl, Risale-i Ünsiyye, s. 14. Bir yola intisap eden kisinin §eyhiyle 
ili§kisi ögretmen-ögrenci münasebeti tarzmda bile olsa, sülükta belli bir yere baglandiktan 
sonra o yolun terkinin hos kar§ilanmadigi anla^ilmaktadir. 

621 Zira seyh, intisabi esnasmda kendi seyhi tarafindan ona aktanlmis olan manevi bir gücün 
tasiyicisidir. Bu manevi tesirin kaynagi ise, kesintisiz bir silsile ile bizzat Hz. Peygamber’e 
ula^maktadir. Lorry, Kur’an’m Tasavvufi Tefsiri, s. 107. 

622 Safï, Re§ahat, s. 99. 

623 Münire Erden-Yasemin Akman, Egitim Psikolojisi: Geli$im, Ögrenme, Ögretme, Arkadas 
Yay., Ankara 1997, ss. 233-236. 

624 Hökelekli, “§eyh-Mürid ïli§kileri”, Elareket, Mart 1981, s. 42. 
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Bu zihni hazir olus sonrasi salik, mürsidc intisap eder. Ubeydullah Ahrar’in 
Ccrhfyc intisabmdan hareketle tarikata girisin Hz. Peygamber döneminde insanlarin 
biat etmesine benzer tarzda gcrgcklcstirildigi görülmektedir . 625 

Ccrhkyc gore müridin, hakikate erme arzusuyla baglandigi mürsidc güven ve 
itimadi, seyr ü sülükta ilerlemede önemli bir unsurdur. Ccrhi, konuyla ilgili Hz. Musa 
ve Firavun örnegini MesnevV nin diliyle verir. “O kimselerin vicdan ve mutlakliktan 
kaynaklanan nefesleri müridamna panzehir, münkirana da tipki NU’ in suyunun 
Musa ’mn yolundakilere su, Firavun ’un yolundakilere de kan olmasi gibi zehirdir. ” 626 

Hz. Musa’ya inananlar, inan§lanndaki bu samimiyetle kurtulusa crmislerdir. 
Mürsidc güven de müridi kemale erdirecektir. Mürid, batinin desifresi konumundaki 
rüyalarini mürsidine a5abilmelidir. Bu güven ve itimat, müriddeki nefsï hastaliklarin 
tcshisini ve £özüm yolunu saglayacaktir. Müridin scyhinc böylesi bir itimadi 
olmadigmda, Firavun’ un suda bogulusu misali müride de bu iliskiden bir fayda 
gelmeyecektir. 

Yakub-i Ccrhi, Attar’m; u §eyhin küfrü, müridin imamdir’ sözünün anlami 
nedir?” scklindeki sorusuna, müridin mürsidine güveni noktasmda su cevabi verir: 
“ Eger §eyh, hakikt §eyh, mürid de sddik mürid ise küfre yer yoktur. Zira hakikt §eyh, 
Musa ve Hizir (a.s.) da oldugu gibi sadece ilham-i ildhi ile konu.pir ve bu onlara hoy 
gelir.” Bas ka bir ifadeyle scyh ilahi sifatlarm mazhari olup mürid de bunun 
farkmdaysa küfür degil iman bulur. Zira maksat müsahcdcyc ermektir . 627 

Hz. Musa, Hizir (a.s.)’in ilham-i ilahi ile hareket eden bir görevli oldugunu 
unutup ona itiraz ctmistir. Bu konuda Hz. Peygamber (s.); “Kardepm Musa ke§ke, Hz. 
Hizir'la beraberlige sabretseydi de maceralarim bize nakletseydi, bunu ne kadar 
isterdimr 628 buyurmaktadir. Konuyu degerlendiren Kuscyrk Ebü Ali Dekkak’in; “ Her 
aynhyin baylangici, muhalefettir. Yani §eyhine muhalefet eden kimse, artik onun 


625 Cami, Nefahatü’-Üns, s. 437; Mir Abdulevvel, Mesmü‘at, ss. 47-48; Nevai, Semerkandi, 
Silsiletü’l-Arifin, vr. 48b; Safï, age, s. 353; Kürdi, el-Mevahibü’ s-Sennediyye, s. 69; 
Hocazade, Hadikatu’ l-Evliya, s. 77. 

626 Mevlana, Mesnevï, c. I, bno: 12, 1603-1613, 2447, c. III, bno: 960, 2821, c. IV, bno: 3525- 
3526; k’ei'M. Neyname, s. 152, 189. 

627 gerhï, age, ss. 161, 189-190. 

628 Buhan, Tefsir, Kehf 2, 3, 4; Müslim, Fedail 46/170, hno: 2380; Tirmizi, Tefsir, Kehf, 18, 
hno: 3149. 
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tarikinda kalamaz ” sözünü nakleder . 629 Buradan hareketle, ilahi sifatlarin mazhari 
konumundaki mürsidc itiraz edilmemeli, miirid mürsidine güvenmeli, gassal elindeki 
meyyit gibi olmalidir. Bu güven, Bahaeddin Naksbcnd’in: “ Hakiki mür§idi 
buldugunda kapisma yapi§, ancak bagli bir kedi gibi olursan yarim i§ yapmi§ 
olursun ” ifadesinde oldugu gibi teslimiyeti beraberinde getirecektir . 630 

Mürid bu teslimiyet ve muhabbetle, zamanla sey hinde fani olacaktir. Ccrhi’nin 
fena fi’s-scyh halini, bizzat Ahrar da müsahcdc ctmistir. Ahrar, intisabi esnasmda 
Ccrhi’nin yüzündeki leke dolayisiyla §ekinince, Ccrhl durumu fark ctmis ve elini 
§ekip bir müddet murakabeye benzer bir hal almistir. Sonrasinda elini uzattigmda 
Ahrar, karsi sinda sanki Bahaeddin Naksbcnd’i gördügünü söyler . 631 Sevenin, zamanla 
sevdigi kisiyc fiziken de benzemesi normal bir olgu olup uzun evlilik hayati sürdüren 
kari-koca arasmda da görülebilir. 

§eyhe teslimiyetin mahiyeti de önemli bir konudur. Kanaatimizce, Ccrhi’nin 
kayitsiz sartsiz itaat sarti, hakiki mürsidi bulan müridin seyr ü sülük uygulamalarmda 
ge§erli olup dinin hükümlerinin a5ik5a ihlal edildigi durumlarda da mürsidc teslimiyet 
kastedilmemektedir. Zira Hizir (a.s.) ile Hz. Musa kissasmdan, scyh-mürsid 
iliskilerine dair bir sonug 5ikarmak mümkünse de , 632 mahiyet itibariyle aralarmda 
farkliliklar vardir. Bu farkliliklar söylc izah edilebilir: 


629 Ku^eyri, er-Risdle, s. 334. 

630 C er hk Neyndme, ss. 166, 189. Ögreticiye saygi hususuna Hint geleneginde de rastlamr. 
Ögrenciler, ögreticinin kar^isma büyük bir sevgi ve saygiyla 5ikarlar, bu davrani^lariyla 
ögretmenlerinin bilgi ve görgülerine saygi gösterdiklerini belli ederler. Ögreticiye saygt, 
ögrencinin zamanla ögreticisinin seviyesine ula^masinm, hatta onu gegmesinin temel 
unsurlardan biri olarak kabul edilir. Sufi Inayat Khan, Miizik: fiisan ve Evren Arasindaki 
Köprii, Aritan Yay., Istanbul 1994, ss. 66-67 . 

631 Mir Abdulevvel, Mesmudt, s. 48; Nevai, NesdyimiVl-Mahabbe , s. 251; Semerkandi, 
Silsiletü’l-Arifin, vr. 48b; Safï, Regahdt, s. 353. 

632 Cüneyd-i Bagdadi, Hz. Musa’nm ücüncü itirazinin killetm son, kesretin ilk haddi olmast 
hasebiyle Hz. Hizir’m ondan aynlmak istedigini belirtir. Klasik tasavvuf kaynaklarmda da 
genei itibariyle Hz. Musa ile Hz. Hizir arasindaki ili§ki, müridin §eyhe hürmet ve teslimiyeti 
noktasmda degerlendirilmektedir. Bk. Ku§eyrï, Risdle, s. 333; Ebu Hafs §ihabüddin Ömer 
es-Sühreverdi, ‘Avdrifii’l-Ma‘drif (Tasavvufun Esaslan), haz. Hasan Kamil Yilmaz-irfan 
Gündüz, Erkam Yay., Istanbul 1990, s. 126; Necmüddin Kübra, Risdle ile’l-Haim, 
( Tasavvufi Hayat iginde). haz. Mustafa Kara, Dergah Yay., Istanbul 1996, s. 87. 
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Öncelikle Hizir’in yaptigi fiillerde gaybï bilgilendirme söz konusudur . 633 Bir 
diger önemli husus, Hz. Hizir’in bu filleri islerkcn kendi £ikarma bir fiiliyatta 
bulunmamasidir. Ancak esas önemli nokta, Hz. Hizir’m görevlendirilmesiyle ilgili 
ilahi te’yiddir . 634 

Cerhi’nin. müridin sorumluluklari arasmda, kendini seyh gibi tamtan sahtekar 
kimselere karsi dikkatli olup her zaman kendini maksuda götürecek Hakk dostlarmi 
talep etmeyi sart kosmasi 633 ve mürsidin vasiflarma dair bilgilendirmeleri bu tespiti 
dogrular mahiyettedir. Konuya tarihi perspektiften baktigimizda, Naksbcndtligin 
Buhara ulemasi nezdinde dinin hükümlerine yaptigi vurgu nedeniyle itibar görmesi 
de 636 Cerhi’nin düsüncc yapisiyla ilgili yorumlarimizi desteklemektedir. 

Müridin sorumluluklari arasmda bir diger önemli nokta, seyh i n i n ona verdigi 
virdi geregince edadir. Konuyla ilgili Attar, mürsidin müride yönelisindeki tesir, 
mürid tarafmdan galisip dcrinlestirilmcdikgc ancak birka§ gün etkili olabilecegini 
belirtir . 637 Buna gore mürsid, müridin kalbine ilahi muhabbet tohumunu ekmektedir. 
Bu tohumu sulayip büyütmek ise müride aittir. 

C. SALiKi KEMALE ERDiRid YOLLAR 

Bir önceki baslik altinda Cerhi’nin tasavvufu kisinin kemale ermesinde bir 
vesile olarak gördügünü bclirtmistik. Buna gore seyr ü sülük, süfinin kendini 


633 Hz. Hizir, Musa (a.s.)’m iigüncü itirazi sonrasi gemiyi neden deldigini, cocugu neden 
öldürdügünü, duvan neden tamir ettigini sonrasmda olacak hadiseler dogrultusunda izah 
etmektedir. Bk. el-Kehf, 18/79-82. 

634 Bk. el-Kehf, 18/65. 

635 C er hf Neyndme, s. 171. Cerhï'nin bu uyansi, insanda fitri bir olgu olan hakikati arama 
macerasini kendi §ahsi menfaatleri dogrultusunda kullanmaya calisanlarm o dönemde de 
bulundugunu göstermektedir. Aslinda bu durum, tasavvufun ku rum las maya ba^ladigi ilk 
döne mierden itibaren sikayet konusudur. Tasavvufu kendi $ahsi gikarlan dogrultusunda 
kullanma 5 abalan, bizzat mutasavviflarca i 5 inde bulunduklan dönemlerde tenkit edilmi§ 
hatta artik bu yolun hakïki erlerinin kalmadigi, istegin zayifladigi netice olarak da tasavvuf 
yolunun soru-cevap, kitap risale sekline dönü§tügü, mananm gidip, ismin kaldigi, hakikatin 
kayboldugu ileri sürülmüstür. Tasavvuftan anlamayanlar sufilik iddia etmis, süfilik vasfim 
haiz olmayanlar tasavvufla süslenmeye özenmi§tir. Tasavvufu kabul ettiklerini söyleyenler, 
davranujlanyla bu yolu inkar etmislerdir. Kelabazi, et-Ta’arruf, ss. 48-49; Ebü Nasr Serrac 
et-Tüsi, el-Luma’, haz. Hasan Kamil Yilmaz, Altmoluk, Istanbul 1996, ss. 414-439. 
Konuyla ilgili geni§ bilgi igin bk. Mustafa Kara, “Süfrlerin Tenkidleri ve Tasavvufu ihya 
Faaliyetleri”, Tammi Kaynaklan ve Tesirleriyle Tasavvuf, Seha Ne^riyat, Istanbul 1991, ss. 
67-91. 

636 Salah b. Mubarek, Enisü’t-Tdlibïn, s. 198. 

637 Safï, Regahat, s. 123. 
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gcrgcklcstirmesindc uygulanan sistemin genei adi olup sülükun bireyi olgunlastirmada 
uyguladigi bir takim yöntemler vardir. Tarikatin, dinin hükümlerine yaptigi vurgu 
dolayisiyla bu yöntemleri, scriat ve tarikat basligi sonrasi ele alacagiz. Bu meyanda 
zikir, sohbet, rabita, murakabe, mücahede ve üveysïlik gibi konulara ve usüllerine 
Ccrhf nin yaklasimini ortaya koymaya galisacagiz. 

1. §eriat ve Tarikat 

ïnsanin hayati anlamlandirmasi ve bu husustaki gözüm arayisinda din dahil 
hemen bütün sistemlerin bir hareket noktasi vardir. Hiristiyanlik igin incil, Yahudi 
mistisizmi igin daha ziyade Kabbala, Hinduizm igin Vedalar, Brahmanlar ve 
Upanisadlar; Budizm igin ise Buddha ve Gautama’nm ögretileri, bireyin igc yönelmek 
suretiyle kendini kcsfctmesine, hayata anlam arayisina yol gösterici olmuslardir . 618 
islamiyet’te bu yönü daha ziyade tasavvuf temsil etmektedir. Dinin bünyesinde yer 
alan bu sistemler, uzun bir süreg igerisinde tcsckkül ctmis olup tasavvufun temeli de 
Kur’an ve Hz. Peygamber’in yasantisma dayandinlmaktadir. Marifete giden yolda 
dinin hükümleri, tarikatin hareket noktasmi tcskil ctmistir . 689 §eriat, Arapga yol, su 
kanali anlamma gelmekte olup 640 Hz. Peygamber vasitasiyla teblig olunan dinin zahiri 
yönüne ait kaidelerdir . 641 

Tarikat ise, Arapga yol, siret, bir seyin sinin gibi anlamlara gelir . 642 Tasavvuf 
ïstilahmda kamil bir mürsidin gözetiminde, kisiyc her an Allah tefe kk ür ve bilincini 
kazandirma konusunda takip edilen usüldür . 643 


638 Mircea Eliade, Dinler Tarihi Sözlügü, gev. Ali Erba§, Insan Yay., Istanbul 1997, ss. 296-297; 
$inasi Gündüz, Din ve hiang Sözlügü, Vadi Yay., Ankara 1998, ss. 71, 172. 

639 Yiinus Emre’nin “ §eriat-tarikat yoldur varana, Hakikat-Marifet andan igerü” sözü, tasavvufï 
söylemde gem§ yanki bulmu^tur. Söz konusu anlaynjm Ahmet Yesevï ve Haci Bekta§-i 
Veli’deki yansimalan igin bk. Kemal Eraslan, “Yesevï’nin Fakrnamesi”, TDED, c. XXII, 
Istanbul 1977, ss. 45-120; Haci Bekta§-i Velï, Makdldt, haz. Esat Co§an, sad. Hüseyin 
Özbay, Kültür Bakanligi Yay., Ankara 1996, ss. 11-27, Mustafa Tatgi, Yunus Emre Divam, 
Kültür Bakanligi Yay., Ankara 1990, c. I, s. 3 1 1-320, c. II, s. 295. 

640 Ebu’l-Fazl Muhammed b. Mükerrem b. Ali el-Ensan, ibn Manzur, Lisanu ’l-Arab, Dam Sadr, 
Beyrut 1990, c. VIII, s. 176. 

641 Tehanevi, Ke§§af, c. II, s. 761; Mehmet Zeki Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri ve Tehmleh 
Sözlügü , MEB Yay., Ankara 1971, c. III, s. 341; Joseph Schacht, “§eriat”, ÏA, c. V, ss. 100- 
101 . 

642 ibn Manzur, age, c. X, ss. 221-222. 
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Naksbcndiligin, ilk dönemlerden itibaren önem verdigi hususlardan birisi, 
seriata ve sünnete siki baglilik olup 644 tarikattaki bu hassasiyet sonraki devirlere de 
intikal etmi§tir . 645 Alaeddin Attar’m; “ Tdlibin , cismi ile §eriatta, cikli ve ruim ile 
tarikat ve hakikatte, sirri ile de keyfiyetsiz bir gekilde vuslat halinde olmasi ge rek" 
ifadesi 646 tarikattaki temel egilimi göstermektedir. Naksbcndiligin seriata yaptigi 
vurgu Buhara alimleri nezdinde tarikatin itibarini artirmistir . 647 CciTn’nin bu konudaki 
hassasiyetini göstermesi a£ismdan naklettigi su hadise önemlidir: 

“ Ruhani dlemde Bahdeddin Nakybend'i gördüm. Hangi ameli yapayim ki 
ahirette sizinle olabileyim diye sordum. ‘§eriat-i Muhammediyye’ye tdbï olmakla!’ 
dediler. Hayatimda her ne ile karydayhmsa, Kuran ayetlerine ve hadislere gore 
hareket etmek suretiyle felah bulduk .” 648 

Buna gore tarikatin, scr’i hükümlerin hayata tatbiki ve bid’atlardan sakinilmasi 
hususunda ki§iyi yönlendirip motive edici bir unsur olmasi yaninda 649 duygu, düsüncc 
ve amac birligi sagladigi ve müridler i§in bir kontrol mekanizmasi oldugu 
görülmektedir . 650 Nitekim Bahaeddin Naksbcnd, Cerhfyc icazet verirken bu hususa 
vurgu yapmistir . 671 Bu kontrol mekanizmasi, bireyi dini hükümleri uygulamaya tcsvik 


643 Kemaleddin Abdurrezzak b. Ahmet Ka^anï, Istilahdtu’s-Süfiyye, Dima§k 1995, s. 50; 
Cürcanï, Ta’rifat, s. 160; Uludag, Tasavvitf Terimleri, s. 510; Cebecioglu, Tasavvuf 
Terimleri, s. 687. 

644 Rizvi, A History of Sufism, c. II, s. 188; Manneh, The Naqshhandiyya-Mujaddidiyya, s. 12, 
14; Nizami, “The Naqshbandiyyah Order’, Islamic Spirituality, s. 163; Algar, 
“Naqshbandiyyah”, Oxford Encyclopaedia, c. III, s. 226; Buehler, Sufi Heirs of the Prophet, 
s. 18, 56, 93. 

645 Sanoglu, “Mukaddime”, Enisü’t-Talibïn, s. 8; Tarikatin Cerhi’den sonra dim hükümlere 
uyma konusundaki hassasiyeti konusunda bk. Dina Le Gall, The Ottoman Naqshhandiyya in 
the Pre-Mujaddidi Phase: A Study in Islamic Religious Culture and its Transmission, 
Princeton University 1992, s. 37-70, 147. 

646 Safï, Regahat, s. 130. 

647 Salah b. Mübarek, Enisü’t-Tdlibm, s. 198; Kar ad as, “Sufï itikadmm Dönemleri”, Marife, 
2001, sayi 2, s. 69. 

648 k’erhi. Risdle-i Ünsiyye, s. 14-18. 

649 Tevekküli, Tezkire, ss. 141-142. 

650 Hökelekli, “§eyh-Mürid lli$kileri”, Hareket, Mart 1981, s. 40. 

Seyyid Eminü’d-dm, Süfiyye-i Nak$bend, ss. 148-149. 


651 
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ederken sosyal agidan da disandan gelen müdahalelere karsi durma imkam 
saglamaktadir . 652 

Cerhi, seriata uymayi Allah’in sifatlarinin kisidcki tezahürü noktasinda da 
degerlendirir. Ki si kalbini bcscii baglardan temizlemeli, nefsin heva ve hevesinden, 
scytanin vesvesesinden uzak durmalidir. Bunun temel sarti ise, her hal ü karda dinin 
emirlerine uymaktir. Böylece kul, Allah’in Kudclüs sifatmi kendinde 
gergekle§tirecektir . 653 

^erhf nin düsüncc yapisinda, seriat ve tarikatin ig ige oldugu görülmektedir. 
§eriat, dinin uygulamaya dönük prensiplerini ihtiva ederken, tarikat da bu hükümlerin 
uygulanmasi noktasinda müridi motive eden önemli bir unsurdur. 

Saliki motive edici bir diger önemli uygulama ise sohbettir. 

2. Sohbet 

Sohbet, ülfet edip dost olmak anlammda Arapga bir kelimedir . 654 Tasavvuf 
ïstilahmda müridin, mürsidi ile görüsmcsi, mürsid-i kamilin ruhundaki kabiliyetlerin 
miiride yansimasidir . 655 

Sohbetin Naksbcndilik’tcki konumuyla ilgili olarak Bahaeddin Naksbcnd’in 
“ Tankimiz sohbetledir ” 656 ifadesi, Ccrhfnin, Hakk dostlarinm sohbetine devam 


652 Söz konusu tesirin en yakm örnegi SSCB döneminde dinï §uuru canli tutmada, Kuzey 
Afrika’da ise sömürgeci güglere kar^i mücadelede de görülmü^tür. Geni§ bilgi i 9 in bk. 
Bennigsen, Süfi ve Komiser, ss. 63-221; B. G. Martin, Sömiirgecilige Kar§i Afrika’ da Süfi 
Direni$, qev. Fatih Tatlilioglu, Insan Yay., Istanbul 1988, ss. 25-260; Cafer Barlas, 
Kafkasya’ da Özgürlük Mücadelesi, Insan Yay., Istanbul 1999, ss. 29-304; Es’ad el-Hatib, 
Süfiler ve Aksiyon, Insan Yay., Istanbul 1999, ss. 131-161; Özköse, Muhammed Senüsi, ss. 
31-145, 181-193, 215-223; aym yazar, Süfi Davetten Devlete, Gelenek Yay., Istanbul 2004. 
Tarikatlarm mücadelelerinin fanatiklikle su 5 lanmasi gibi durumlar da söz konusu olmakla 
birlikte, söz konusu ele^tirilerin daha ziyade sömürü odaklarmca yöneltildigi de göz ardt 
edilmemelidir. Bk. Özköse, age , ss. 188-192. 

653 ö e ' hi, ferh-i Esmd-i Hiisnd, s. 19. 

654 Asim Efendi, Kamus Tercümesi, c. I, s. 179. 

655 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 647; Safer Baba, Istildhat-i Sofiye fi Vatan-i Asliye: 
Tasavvuf Terimleri, Heten-Keten Yay., Istanbul 1998, s. 253. 

656 Cami, Nefahatü'TÜns, s. 420; Kazvini, Silsile-i Hacegdn, vr. 16b; HarMzade, Tibydn, c. III, 
196a. Alaeddin Attar’m sohbete verdigi önem konusunda bk. Safi, Reyahdit, s. 132. 
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etmenin zorunluluguna yaptigi vurgu , 657 tarikatta ve Yakub-i Ccrhfdc bu konuya 
verilen önemin bir göstergesidir. 

Sohbetlerin gayesi, katilanlari ilmï donanima sahip kilmaktan ziyade 
maneviyati kuvvetlendirmektir. Bu sebeple Ccrhi, alimlerin de evliyanm sohbetlerine 
devam etmesi gerektigini belirtir. Bir§ok alim, evliyanm sohbetinden uzak kalmakta, 
bu sebeple ibadetleri kusurlu olmaktadir . 658 

Tekke v.b. yerlerde bir araya gelinerek yapilan sohbetlerin, kisiler arasi 
ctkilcsimi ve toplumu kaynastirma özelligi konusundaki önemi de göz ardi 
edilmemelidir . 659 Zira sohbette yasanan hal, bir baska sahsin duygu, düsüncc ve 
davranislanmn ömek almmasi olarak bilinen özde§le§me nin bir tezahürüdür. K i si 
kendisini scyhi, sohbet arkadaslan ve i§inde bulundugu grupla özdcslcstirmck 
süretiyle, aym zamanda sosyal lcsmc sürecinin bir unsuruyla karsi karsiyadir . 660 

Bu noktada Ccrhi, talibin her zaman igin sohbet talebinde bulunmasi 
gerektigini belirtir. Sohbet, ilk planda anne babasiyla sonra scyhi ylc sonra da ilhamat-i 
ulühiyye ile olmahdir . 661 Ccrhi’nin sohbet edilecek kisilcrdeki bu se^iciligi, insanin 
karakter ve fizyolojik gclisimi boyunca etkilendigi kisilcrc isarct etmesi a5ismdan da 
önem arz eder. Zira bir kimse hangi toplulugun arasina girerse, onlarin fiillerini 


657 Razii, Heftïklim, s. 334. 

658 (^erhi, Neyndme, s. 193. 

659 K i s i n i n ait oldugunu hissettigi grup, ne kadar te§kilathysa, o kadar da istikrarlidir. Bu 
noktada sohbetin, tarikatin te^kilatlanmasi a9ismdan da önemli bir is leve sahip oldugu 
görülmektedir. Sohbetlerin kisiler arasi etkile§imdeki fonksiyonlanyla ilgili olarak bk. P. 
Maucorps, Sosyal Hareketlerin Psikolojisi, cev. Semlin Evrim, Anti Yay., Istanbul 1958, s. 
153; Muzaffer $erif- Carolyn W. §erif, Sosyal Psikolojiye Giri cev. Mustafa Atakay- 
Aysun Yavuz, Sosyal Yay., Istanbul 1996, c. II, s. 542; Ali Murat Daryal, Dini Hayatin 
Psiko-Sosyal Temelleri, IFAV Yay., Istanbul 1999, ss. 86-95,213-217. 

660 Ki§i, deger verdigi kimselerden gördügü davramslari benimseyerek uygulamaya yalisir. 
Güzel bir ömek kanji sinda hayranlik duygulan harekete geger. Böylece birey, özde$im 
kurdugu kimselerden gördügü, i§ittigi davranis ve tutumlan uygular. John Dewey’in; 
“ Insanin degipneyen bir dogasi varsa o da degi$medir ” sözü kanaatimizce insamn yapisim 
ortaya koymaktadir. Her ne kadar insan, biyolojik olarak 25 vagina kadar büyümeye devam 
etse de ögrenme ve degi$me yava^layarak da olsa hayatin her evresinde vardir. Insanin bu 
sürekli degi^ebilme özelliginden ötürü ona homo historikus (tarihi insan)denmiijtir. Giivenc, 
Insan ve Kültiir, ss. 282-283, 320, 323; M. Akif Kilavuz, “Ergenlerde Özdeslesme ve Din 
Egitimi”, Genglik, Din ve Degerler Psikolojisi, Ankara Okulu Yay., Ankara 2002, s. 209; 
Bahadir , Insanin Anlam Arayi$i, ss. 62-63. 

661 £erhi, Tefsir, vr. 143a. Kiijide davram^larin olu^masinda, icinde bulundugu grubun, okulun 
ve sosyal simfin bilincli ya da bilingsiz taklit etmesine günümüz psikolojisi de dikkat 
cekmektedir. Kilavuz, “Ergenlerde Özdeslesme”, Genglik, Din, s. 209. 
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kendine ömek alir ve ister hak ister batil olsun bütün irade, arzu ve tavir insanda 
mevcuttur. Gördügü bütün uygulama, arzu ve meyiller tercihini yaptigi topluluk 
baglammda iyi veya kötü yönde dcgiscccktir . 662 

Cerhi, bu düsüncesini a£iklayici mahiyette Yusuf-i Hemedani’nin “Allah’ la 
sohbet edin. Buna güg yetiremiyorsamz Allah’la sohbet edenlerle sohbet edin ’ 
ifadesine yer verir. Allah’la sohbet, Hakk’ta fani olduktan sonra gcrgcklcsmcktcdir . 661 
Fena mertebesine eren kisidc bir zaman gelir ki Ben kulumun gören gözü, i§iten 
kulagi, tutan eli olurum ” 664 hadisi tahakkuk eder ve Ha kk ’dan konusur. Bu sebeple 
Allah’la sohbet edenlerle sohbet, Hakk’la sohbet gibidir. 

Cerhi, Allah’la sohbet noktasmda Hz. Peygamber’in; “Lylerinizin hayirli olup 
olmadigi hususunda §üpheye dü§erseniz kabir ehlinden yardim isteyiniz ” 665 rivayetine 
yer verir. Burada kabir ehlinden maksat, fenaya erenlerdir . 666 Hz. Peygamber’in 
“ kabir ehli ” diye niteledigi insanlar, dünya ile ilgili baglantilardan siynlmis, kalplerini 
tasfiye ctmis kimselerdir. Bu gibi insanlarm rehberlikleri de Hakk’a yönelik olacaktir. 

Sohbetten azami fayda saglamak i§in dikkat edilmesi gereken bir takim 
hususlar vardir. Bunlarm basinda kisinin uyamk olmasi gelir. Uyamkliktan kasit, 
bedenle birlikte kalbe de hakimiyettir. Zira karnil ve mükemmil scyhin tek bir batini 
iltifati, kalbin tasfiyesi hususunda bir5ok riyazetten daha fazla etkilidir. “ Sadiklarla 
beraber iken, sidk iginde bulununuz. Zira onlar kalp cdsusudurlar ve kalbinize girip 
himmetinize ve niyetlerinize bakarlar" prensibi bu durumu agiklar mahiyettedir . 667 
§ayet mürid, sohbet esnasmda kalben uyamk, yani manevi iltifata hazirsa, mürsid ona 
teveccühte bulunacaktir. 

Sohbetlere i sti raki n alametlerine gelince... Bu tür toplantdardan fayda 
saglamanm alameti, kulun gönlünde ‘ feyz-i hakkdnï” n'm olusmasi, kalbi masivadan 


662 Gündüz, “Rabita”, MÜIF Dergisi, sayi 7-10, s. 257. 

663 £erhï, Risale-i Unsiyye, s. 27. 

664 Buharï, Rikak, 38; Müslim 3/2061, hno: 2675. 

665 ismail b. Muhammed el-Aclünï, Ke§fu’l-Hqfa ve Muzilii’ l-Libas, ne§r. Daru’l-Kutubi’1- 
ilmiyye, Beyrut trz, c. I, s. 85 (hno: 213). Söz konusu rivayetin sihhati noktasmdaki 
tarti^malar i5in bk. Ahmet Yildinm, Tasavvufun Temel Ögretilerinin Hadislerdeki 
Dayanaklari, TDV Yay., Ankara 2000, ss. 265. 

666 £erhï, age, s. 27. 

667 G'erhl. Risale-i Ünsiyye, ss. 26-27 . 



131 


kurtulmasidir. Zira insan kiminle oturursa kalbin onunladir. Sohbetlerden uzak kalmak 
ise mürid a£ismdan bir kayiptir . 668 

Gülecin ate§i (gönül) bahgesini de güleg yapar 

insanlarla sohbetin seni insan yapar 

beyti bu ger§ege isarct etmektedir. Sahabenin birbirine “ Gelin oturahm, bir saat iman 
edelim ” demesi, sohbetin asr-i saadette nasil anlasildigmi da göstermektedir . 669 

Beyitte ge£en insandan kasit, nefsindeki hayvani unsurlari terbiye ederek 
insan-i kamil haline gclmis kisidir. Böyle birisiyle yapilacak sohbet ise etki-tepki 
prensibinden hareketle sohbete katdanlari da gcrgck manada birer insan haline getirme 
yaninda kolektif suur saglayacaktir . 670 

Mürit, sohbetin muhtevasi a£ismdan da se§ici olmahdir. Birka§ kisinin bir 
araya gelip konusmasi da bir nevi sohbettir. Bu sebeple kinama, hamaset, dünya mail 
gibi konular ele ahniyor ve ehl-i dünyaya meylediliyorsa bu tür sohbetlerden 
ka§imlmalidir. Hatta tasavvufi sohbetlere devam eden insanlar, gündelik 
yasantilannda da malaya’niden uzak durmaya özen göstermelidir . 671 

Netice itibariyle mürid, verilen bütün manevi vazifelerin ötesinde sohbete de 
devam etmek süretiyle ruhani a§idan kemale erecektir. Sohbet ettigi kimseyle manevi 
bag tesis olundugu itjin, sohbetin ve sohbet edilen kimsenin kalitesine dikkat 
edilmelidir. Aynca insan-i kamilin sohbetlerine katilmak, bir anlamda formasyon 
özelligi de tasimaktadir. Bu yüzden sohbet, manevi terbiye anlammda da 
kullamlmaktadir. Mürsidin teveccühüne nail olmak, manevi agidan hazir olmaya, 
baska bir ifadeyle kalbi uyamkliga da baghdir. Mürid sohbetlere devam cttikgc, hal ve 
tavirlarmda da kemalat gergcklcscccktir. 


668 ^erhï, Risdle-i Ünsiyye, s. 27. 

669 Aym eser, ss. 27-28. 

670 Buradaki kolektif §uurdan kasit, sosyal psikoloji literatüründe yer alan kisinin kitlelere 
uyarak §uurunim devre di§t kalmasi anlamindaki kolektif davram^lar degildir. Bu tür 
etkile^imler, geni§ bir yelpazede yer alan sosyal durumlar icin gecerli olup sohbetteki 
etkile^im, kisinin sosyalle^mesi baglammda degerlendirilmelidir. Kitleye uymanin 
beraberinde getirdigi akil di^tlik burada söz konusu degildir. Kaldi ki bireylerin sohbet vb. 
etkinliklerle bir araya gelmeleri, anlam arayi^mda kar§ila§tiklan sorunlarda biricik 
olmadigmm farktna vardtrarak, sorunuyla ba§a gikmada ona yardimct olmaktadir. §erif, 
Sosyal Psikolojiye Giri§, c. I, ss. 333-335, 337 

671 t^erhï, age, s. 27. 
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Seyr ü sülükta sohbet kadar önemli bir diger uygulama zikirdir. 

3. Zikir, Letaif ve Prensipler 

Kur’an-i Kerim’de altmis ü§ yerde ge§en zikir kelimesi 672 dua, niyaz, Kur’an 
anlaminda kullanildigi gibi 673 zihinde saklamak, bir scyi dille ifade etmek, unutmanm 
ziddi olarak hatirlamak, Allah’ 1 anmak manasina da gelir . 674 

Cerhi, kalbin parlaticisi olarak degerlendirdigi zikri , 675 zikr-i lisanï, zikr-i 
kalbi, zikr-i rühï, zikr-i sirri 676 scklindc siralar. Burada zikr-i lisanïden kasit cehri zi ki r 
olmayip letaif zikri öncesi tevbe, tefekkür vb. uygulamalardir. Z i kr -i kalbi, rühi ve 
simden kasti ise, tasavvufta ruhun yogunlastigi 677 ve letaif adi verilen kisimlara 
vurdurularak yapilan hafi zikirdir 678 

Zikirdeki kalbi, rühï, sirri scklindeki derecelendirme, zikrin birey tarafindan 
gaba harcanarak yapilan bir uygulama olusuna isarct etmektedir. Kalp safaya erdikgc 
zikir, zakir ve mezkür bir hale gelmektedir. 

Cerhi, Gücduvani’nin hocasma sordugu; “ Rabbini iginden, yalvararak ve 
korkarak yüksek olmayan bir sesle sabah akyam ari ’ 679 ayetini “ zikrini agiga gikarma 
ve zikrine karyihk, bir bedel isterne. Zikrin en efdali, kendisinde Hakk’dan ba§ka bir 
§ey bulunmayamdir ” scklindc tefsir ederek hafi zi kr e delil sayar. Buradan hareketle 


672 Muhammed Fuad Abdulbaki, el-Mu’cemu’I-Mufehres li Elfazïl-Kur’an, Cagn Yay., 
Istanbul 1990, ss. 273-274. 

673 Al-i imran 3/58; el-Enbiya 21/24. 

674 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. IV, s. 308; Tehanevi, Ke§§af , c. II, s. 512; Uludag, Tasavvuf 
Terimleri, s. 588. 

675 Qerhï, Neyndme, s. 156. 

676 g’crhi. Tefsir , vr. 143b. 

677 Hinduizm, Budizm vb. dinlerde uygulanan meditasyon tekniklerinde de ruhun belli 
bölgelerine yogunla§ilmaktadir. Nak^bendilik’te üzerinde durulan letaif ile Yoga’daki cakra 
ya da padmalarm yerleri konusundaki benzerlik dikkat gekicidir. Ancak Yoga’da cakra ya da 
padmalar, vücutta yer alan ve görünmez sinirlerle veya kanallarla birbirine bagli olarak 
algilanmaktadir. Yogilerin gogu bu merkezlerin, zikir vasitasiyla harekete gegirilebilecek 
birer yogunla^ma noktasi olduklarim bilmezler. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. Ss. 156-157; 
James Hewitt, Meditasyon, gev. Rezan Süer, Aka§a Yay., Istanbul 1994, s. 158. 

678 Zikr-i lisanï ifadesini Aynu’l-Kudat Hemedanï’de de görmekteyiz. Hemedam, huzurun 
kaybolmamasi icin zikre devamin gerekliligi üzerinde dururken zikr-i lisanïyi gafletin 
giderilmesinde ilk mertebe olarak görür. Böylece kul, zamanla sevgilinin zikriyle mü^erref 
olacaktir. Bazi tarikatlarda bu ikinci mertebedir. Ancak Nak^bendilik’te ilk sirada yer ahr. 
Bkz. Tenvirü’l-Kulüb, ss. 472-473. 


679 


el-A’raf, 7/205. 
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kemalatta ileri seviyede olanlar igin dilin zikri hezeyan, kalbin zikri ise vesvesedir . 680 
Zira zikr-i lisanï, insanda her an Allah suurunun olusturulmasina yönelik gabanin 
tezahürü iken, kemalata ulasmis kisi sürekli O’nun huzurunda oldugunun 
bilincindedir. Bu meyanda Ccrhl; 

Kalbe, O 'nu ydd et ki ydd olayim, dedim 

Kalp, O’nda kaybolduysam kimi ydd edeyim (dedi). 681 

Beytini aktarir. Hakk’ta fanï olmus bir kisiyc zikr-i lisani telkininde bulunmak, suda 
yasayan baliga suyu hatirlatmak gibi bir durumdur. Zikretmenin meleke haline geldigi 
bir kalbin böyle bir hitaba cevabi beyitte gegtigi üzere “ kimi zikredeyim ?” §eklindedir. 

Cerhi’nin yaklasimi, halvet der encümen prensibiyle de baglantili olup bireyin 
batini olusumu yaninda sosyal iliskilcre yansiyan yönü de bulunmaktadir. insanlar 
arasi iliskiler boyutunu tespitte, günümüzdeki galismalar, konunun daha iyi 
anlasilmasma yardimci olacak niteliktedir. Ömegin dogu dinlerinde agirlik verilen 
meditasyon uygulamalarinda önemli hususlardan birisi, kisinin anlik biling halini 
muhafaza etmesidir . 682 Böylece birey insanlarla olan iliskilerindc rahatlik ve kolay 
ilctisim imkani da bulmaktadir . 683 

Kelimdt-i Kudsiyye arasinda yer ahp, Cerhi’nin üzerinde durdugu bir diger 
prensip vuküf- 1 adedidk. Zihne havatinn gelmesini önlemek igin zikirde sayiya riayet 
anlamma gelen vuküf-i adedi’ ye 684 dikkat etmek, zikredenin sadnm 

gcnislctmcktcdir . 688 Konuyla ilgili Ccrhi, Bahaeddin Naksbcnd’in: 

Kalp baliga, zikir suya benzer 


680 C' e ' hi- Tefsir, vr. 70b-71a; g’erhi. Risale-i Ünsiyye, ss. 29-30. 

681 C er hk age, ss. 29-30. 

682 Meditasyonda bu durumu tammlamak igin zorlamasiz konsantrasyon, zorlamasiz farkinda 
olma ifadeleri kullamlmaktadir. Hewitt, Meditasyon, s. 22. 

683 Aym yer. 

684 Safï, Re§ahat, s. 41; Ali Behget Efendi, Risale-i Ubeydiyye-i Nakfbendiyye, Matbaa-i Amire, 
Istanbul 1260, s. 14. 

685 Sadrm geni^lemesinden kasit, kisinin manevï kabiliyetinin artmasidir. Yoga’da da görüldügü 
üzere, belli bir sayida yapilan Yoga egzersizlerinin neticesinde meydana gelen olu§um igin 
“ Prana enerjisi” tabiri kullamlmaktadir. Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 94 
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Diri kalpler Vehhab’i zikreder 686 

beytini nakleder. Bahaeddin Naksbcnd’in, Yakub-i Ccrhi’yc zikir telkininde 
bulunurken vukuf-i adecli §er§evesinde, zikirde tek sayiya riayeti, ledünnï ilmin ilk 
basamagi olarak nitelendirmesi dikkat §ekicidir . 687 Buna gore zikr-i hafïde vuküf-i 
adedi ile kalp zakir hale gelince alametleri de zuhur eder. Vuküf-i adedi’ nin en büyük 
alameti ise vuküf-i kalbidk. 6 ^ 

Kalpte huzur halini gcrgcklcstirip her an Allah’in huzurunda bulundugu 
suuruna sahip olmak anlamindaki 689 vuküf-i kalbi, kalpten gafletin giderilmesidir. 
Kalbe vuküfiyet saglandiginda kisi sussa bile zakirdir . 690 Kalp bile zikirle mcsgul 
oldugunun farkina varmaz. Kalbin zikrettiginin farkina varmasi aslinda gafletin 
isarctidir . 691 

Her anini zikir haline getiren kisi, uykudayken de bu durumunu muhafaza 
eder. Zira zikir bünyeye de sirayet ctmistir . 692 Uykudayken zikre devam anlayisi, 
zikrin ahirette devami düsüncesini de beraberinde getirir. Konuyla ilgili Ccrhi, su 
kissayi anlatir. Büyüklerden birisine; “ Cennette zikir istenmekte midir?” Diye 
sorulmus, o da su cevabi vcrmistir. “ Zikrin hakikati, kendisinde gafletin 
bulunmamasidir. Cennette gaflet olmadigindan her an zikir dir .” 693 Bu düsünccden 
hareketle daimi zikir halini dünyada gcnjcklcstircn kisinin, bedenen ölmese bile 
cennete i m i s gibi olacagi sonucu §ikardabilir. 


686 ^ er hï, Risale-i Ünsiyye, s. 25-26. 

687 £erhï, aym eser , s. 13; Camï, Nefahatü’l-Üns, s. 437; Mir Abdulevvel, Mesmü’dt, s. 47; 
Nevaï, Nesayimii’ l-Mahabbe , s. 250; Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin, vr. 24b-25a. 

688 £erhï, age, s. 26, 28, 29. 

689 Ubeydullah Ahrar; “Vuküf-i kalbïden kasit, huzur-i ma’a’l-Hakk’tir ” demi^tir. O’ndan 
ba^kasma yönelme yoktur. Bu ise, zikir esnasmda §arttir ve huzur, §ühüd, vusul, vücüd 
Sek linde de isimlendirilir. Safï, Reyahdi, s. 42-43; Ali Behcet Efendi, Risale-i Ubeydiyye-i 
Nakybendiyye, s. 14; Hanï, el-Hadaikii’l-verdiyye, s. 112. 

690 Salik yerken, konu^urken, yolda yürürken, ticaretle ugra^irken, temizlenirken, namaz 
kilarken, Kur’an okurken, yazarken, va’z u nasihat gibi bütün hallerde vuküf-i kalbi 
halindedir. Ancak ki^ide bu melek yerle^inceye degin tek göz bile gafil olmamalidir. k’erhi, 
Risale-i Ünsiyye, s. 26. 

691 Aym eser, s. 29. 

692 Aym eser, s. 20. 

693 £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 28. 
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Vuküf-i kalbinin varolus alanina §ikmasi, kisidc basiret gözünün a5ilmasmi, 
gönül sarayinin, agyarin dikenlerinden temizlenmesini ve z a kirin fena denizinde 
kaybolmasmi beraberinde getirir. Süfi böylece ” 694 ayetinin 

muktezasiyla müscrref olacaktir. Dolayisiyla “Ben yerlere ve göklere sigmadim, 
mii’min kulumun kalbine sigdirri ” 695 va’diyle Hakk’in cemalinin tecelli ettigi bir 
makama ulasacaktir. Buna ulasamayip da kuru kuruya müsemma ile mcsguliyct ise 
gaflet isaretidir . 696 Daimi zikri kendinde gcrgcklcstircn bir insanin zikre konsantre 
olmasi, insanin dikkatli bir sckildc zikretmesi yerine, her an zikir yapma olgusuna 
yogunlasmasidi r. Dikkati toplayarak zikretmek, mübtedilerde daimi zikri temin igin 
önemli iken her an zikredene nispetle gaflettir. 

Zikir, sadece mürsidin müride verdigi manevï bir ders olarak 
düsünülmcmclidir. Bütün ibadetlerin gayesi zikirdir. O’nun makamindan gafil 
olunursa, bu ibadetten higbir fayda hasil olmayacaktir . 697 Bu sebeple esas rüsvayhk, 
zikirle i§tigal etmeyip Hakk’tan tamamen uzak kalmaktir . 698 Konuyla ilgili Cerhi, su 
beyti nakleder: 

Yolunu görene degin ey zinet mumu 

Ne hayir yapmiy, ne orug tutmuy, ne de namaz kdmiyim 

Seninle mecaz makaminda tamamen namaz, 

Sensiz namaz makaminda ise bir mecaz olmuyum . 699 

Seyr ü sülüku bir gaye degil vasita olarak kabul eden Cerhi, bu yola 
yönelisinin öncesi ve sonrasmi kiyas etmekte, seyr ü sülükun kazandirdigi ruhla 
kildigi namazin kendisine yasattigi tecrübeyi dile getirmektedir. Her ne kadar 
ibadetlerine devam etse de bunlari suurla yerine getirmediginin farkina varmistir. Bu 
farkmdaligi saglayan ise, bagli bulundugu yolun kendisine ögütledigi zikir ve 


694 el-Bakara, 2/152. Ayetin meali §öyledir: “Öyle ise beni anin ki, ben de sizi anayun 

695 Aclünï, Ke$fu’l-Hafa, c. II, hno: 2256. Söz konusu rivayetin tahrici icin bk. Yildinm, 
Tasavvufun Temel Ögretileri, s. 240. 

696 C er hk age, s. 28. 

697 Aym eser, s. 21. 

698 Cerhi, Tefsir, vr. 69b. 

699 Cerhi, Risale-i Ünsiyye, s. 22. 
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usüllerdir. Kibleye yöneldiginde namaz, namaz kilan ve namaz kilinan bir hale 
gelmekte, fena halini yasamaktadi r. 

Burada bir diger dikkat £ekici yön, kiyinin zikre konsantre olmayi bir meleke 
haline getirerek bunu ibadetlerde de uygulamasidir. Böylesi bir tutum, ibadette aranan 
husü halini tabii olarak beraberinde getirecektir . 700 

a. Zikr-i Hafl 

Zikir, yapilis seklinc gore cehri (a£ik) ve hafT (gizli) seklindc ikiye 
aynlabilir . 701 NaksbcndilikTc hafï zikrin tercih edilmesi tarikatin ayirt edici 
özelliklerindendir . 702 

Tarikatin tarihine bakildigmda Yusuf-i Hemedanfnin hafï ya da cehrï zikir 
üzerine yogunlasmak süretiyle standart bir zikir gcsidi uygulamadigi, hafï zi kr in 
yaninda 703 cehrï zikre ve halvete yer verdigi görülmektedir . 704 

Cehrï zikir Yusuf-i Hemedanï’nin halifelerinden, Ahmet Yesevï ile birlikte 
Türkistan’da yayginlasirkcn 707 Abdulhalik-i Gücduvanï, hafi zikri uygulamistir . 706 

Gücduvanï, Hocasi §eyh Sadreddin’in yaninda tefsir okurken; “ Rabbinize 
yalvara yakara ve gizlice clua ediniz ” 707 mealindeki ayetin yorumu esnasinda, hafï 
zi kr in mahiyetini sormustur. Zira insan cehri zikir yaparken uzuvlarini hareket 


700 Kur’an-i Kerim’de ge£en; “§üphesiz mü’minler kurtuluya erdi. Ki onlar, namazlarmda hupt 
igerisindedirler” el-Mu’minün, 23/2 ayeti, mü’minlerin dikkatini namazda hu§üya 
5 ekmektedir. 

701 Abdurrahman Sami, Mi’ydm’l-Evliyd, §ev. Ahmet Remzi Akyürek, Istanbul 1339, s. 34. 

702 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 42b-43a; Sanoglu, “Mukaddime”, Enisü’t-Tdlibin, s. 8; 
Haq, The Principal Sufi Orders in India, s. 180; Togan, “The Khafi-Jahri Controversy”, 
Naqshbandis in Western, s. 17 

703 Makdmdt' ta Hoca Yusufim cehri zikir yapmadigi ve zaten o dönemde cehri zikir 
uygulamasinm bulunmadigi belirtilmektedir. Ancak Re§ahdt’ taki bilgiler bundan farkhdir. 
Abdulhalik Gücduvani, Makdmdt-i Yusuf-i Hemeddni, c. I, vr. 382b; Safï, Repihdt, s. 31; 
Köprülü, ilk Mutasavviflar, s. 69. 

704 Sem’ani, el-Ensdb, c. II, s. 330; Safl, age, s. 31. 

705 Ahmed-i Yesevi, Türkistan’a vardigmda hafï zikrin benimsenmedigini görüp sesli zikre 
yönelmi^tir. Yesevi’nin uyguladigt bu zikir ce^idine bi 5 kt sesini andirdigt igin zikr-i erre adt 
verilmi^tir. Hazini, Cevdhirü’l-Ebrdr, s. 134; Togan, “The Khafi-Jahri”, Naqshbandis in 
Western, s. 32. 

706 Cami, Nefahdtü’TÜns, ss. 411-412, Hani, el-Haddiku’l-Verdiyye, s. 111; Kufralt, 
“Gucduvani”, IA, c. IV, ss. 820-821. 


707 


el-A’raf, 7/55. 
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ettirmekte, bundan da baskalan haberdar olmaktadir. Gizlice zikrettiginde ise 
Peygamberimiz (s.a.)’in; “ §eytan insamn batimnda, kanin damarlarda dolaymasi gibi 
dola§maktadir ,,im buyurdugu üzere, seytan bundan haberdar olmaktadir. Bu durum 
karsismda ayetteki duayi gizlice yapma emrinin nasil yerine getirilecegine dair bir 
som sorunca, hocasi ona; “Bu ilm-i ledün kapsamina girer, Allah sana yardim 
edecektir ” cevabmi vcrmistir. Nitekim kisa bir süre sonra Gücduvani, Hizir (a.s.)’la 
bulusmus ve ona vukuf-i adedi telkinini suyun altinda ögrclmistir . 707 

Gücduvani, ruhaniyat aleminde Hace Bahaeddin Naksbcnd’c zikr-i hafïyi 
tel kin clmis , 710 Bahaeddin Naksbcnd de bu zikir gcsidine yönelmistir . 71 1 

Cerhfyc gore zikrin fazileti hususunda söylenen sözlerin özü Kelimdt-i 

71 2 V 1 3 

Kudsiyye " deki ydd kerd prensibindedir. Kelime olarak zikretme, hatirlama 


708 Buhari, Ahkam, 21. 

709 Safï, Regahat, s. 30; Hazini, Cevahirii’l-Ebrar, vr. 114a; Kazvïnï, Silsile-i Hdcegdn, vr. 7b; 
Naficy, “Ghudjduwani”, EI, c. II, s. 1077; Algar, “History of Naqshbandiyya”, Naqshbandis, 
ss. 8-9; ter Haar, “Manevi Rehberligin Önemi”, Tasavvuf, sayi 9, s. 388. Hazim, Gücduvani 
icin “gizli zikir yohinda ariflerin kiitbudur ” ifadesini kullanmaktadir. Hazini, age, s. 134. 

710 Kufrali, “Gucduvani”, IA, c. IV, s. 820; Algar, “Gucduvani”, DM, c. XIV, s. 170. 

711 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 42b-43a; Haririzade, Tibyan, c. III, vr. 199b. Safï, 
Bahaeddin Nak^bend’in, Halil Ata’dan hafi zikir talimi aldigim belirtir. Safï, age, s. 55. 

712 Kelimdt-i Kudsiyye, Nak^ibendiligin seyr ü sülükta uyguladigi on bir prensip olup bir 
anlamda tarikatm karakterini de yansitmaktadir. (^erhi bu prensiplerden bazilan üzerinde 
israrla durmu§, nasil anla^ilmasi gerektigi hususunda katkilarda bulunmu^tur. (^’erhi'nin 
üzerinde durdugu prensiplerin, zikir ve farkmdahk üzerine yogunla^tigi, birbirleriyle i5 ige 
ge§mi§ bir bütünü andirdigi görülmektedir. Onun agirlik verdigi prensipler, seyr ü sülüka 
yakküjimm temellendirmede bize i§ik tutmaktadir. Cerhi'nin afiklama getirmedigi, ancak 
Kelimdt-i Kudsiyye arasmda yer alan diger prensipler kisaca §öyledir: 

Baz-ge^t; Nefesin tutulmasi anlamma gelir. Salikin zikir esnasmda nefesini bir müddet tutup, 
nefesini verirken “7/a/if ente maksüdi ve rizdke matlubf demesidir. 

Nigah-daijt; Zikir esnasmda kalpte havatira mani olmaktir. Zira bu tür dü^ünceler, zakiri 
me^gul eder ve gafletle yapilan zikirden fayda saglanmaz. 

Yad-da§t; her an Allah’ m huzurunda bulundugunun bilincinde olmaktir. 

Hü§ der-dem; Hü§, akil; der, -de; dem, nefes manasma gelmektedir. Salikin her nefes 
ahijveriijinde kendini gafletten korumasi anlammdadir. Bahaeddin Nak^bend konuyla ilgili; 
“ Miirid iki nefes arasmda bile gaflet igerisinde olmamali, huzur halini korumahdir” 
ifadelerine yer verir. Zira nefesin farkmda olma, §imdiki an’m farkina varmada önemli bir 
adimdir. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 1 14; Shannon Duncan, fimdiki An Farkmdaligi, gev. 
Meltem Uzun, Kuraldüji Yay., Istanbul 2003, s. 25. 

Sefer der-vatan; Alem-i halktan Hakk’a, ba§ka bir ifadeyle cismanilikten ruhani vasiflara, 
kötü sifatlardan güzel ahlaka dogru yolculuktur. 

Nazar ber-kadem; Salikin yürürken, kalbini tefrikadan korumak amaciyla ayagina 
bakmasidir. 
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anlamma gelen bu terim, salikin murakabeye ulastiktan sonra uyguladigt nefy u isbat 
zikridir. Her gün belli sayida yapilir. Zakir, gözlerini yumar, agzini kapatir, dislerini 
birbirine kenetleyip, dilini damagma yapistmr. Nefesini tutup, dili hareket etmeksizin 
kalbiyle zikredecek sckildc illallah lafzini kalbine vurdurur. Hararet, bütün vücuduna 
basini hareket ettirerek yayilir. Kalbinden bütün fanïleri 5ikarip, onlara fena nazariyla; 
Bakt olana da beka nazariyla bakar. Bu sckildc yirmi bir veya yirmi ü§ kez 
söyledikten sonra 714 “ Muhammedun Rasulullah" der. Bu esnada maksudundan 
baskas mi düsünmcz . 717 Burada dikkat yckici bir diger yön, vuküf-i adedinin, ledün 
ilminin kapisi olmasidir . 716 Zira nefy ü isbatta mürid zahiren nefes verirken batindaki 
hatarati da nefyetmektedir . 717 

Bahaeddin Naksbcnd’in ilm-i ledünnün kapisi olarak nitelendirdigi yad kerd 
ile Yoga’daki 718 bu nefes egzersizinin neticeleri arasmdaki benzerlik dikkat £ekicidir. 
Soluk alip verme, kisinin istemli ya da istem disi gcrycklcstirdigi yegane islcmdir. 


Halvet der-encümen; Halk arasmda Hakk ile olmaktir. Halka kari§manm, huzura mani 
olmamasidir. Safl, Re§ahdt, ss. 34-40; Hani, el-Haddiku’l-verdiyye, s. 117; Ali Belnjet 
Efendi, Risale-i Ubeydiyye-i Nak$bendiyye, s. 13. 

Kisinin rühï ya^antisim tamamen düzenlemeye yönelik bu uygulamalara diger tarikatlarda da 
yer verildigi görülmektedir. Ancak Nak^bendiyye ile birlikte bu kavramlara a£ik ve kesin bir 
anlam kazandmlmuj, ba§ka hicbir tarikatta böylesi bir titizlikle uygulanmami^tir. Gölpmarli, 
Mevldna’dan Sonra Mevlevilik, ss. 202-204, 319-320; Nizami, “The Naqshbandiyyah 
Order”, Islamic Spirituality, ss. 163. 

713 £erhi, Risale-i Ünsiyye, s. 23. 

714 Tarikatta tek sayi üzerine yapilan vurgunun ve adetlerin, farkli baglamda meditasyon 
uygulamalarmda da ge£erli oldugu görülmektedir. Yoga’daki nefes alma egzersizlerinde 3 
veya dokuz kez yapilmasi önerilmektedir. Bir yoga ge^idi olan Bhastrika Pranayama’smda 
(prana, nefes alma teknigi anlammda kullamlmaktadir) ise nefes alma ve vermede kapasiteye 
gore 7 ile 21 kez yapilmasi önerilir. Rudolph Ballentine, “Burun I^levi ve Enerji”, Nefes: 
Zihinle Beden Arasmdaki Köprü, Ötesi Yay., Istanbul 2000, s. 67; Rama, “Prana Bilimi”, 
Nefes, ss. 91-93, 95. Nak^bendilik’te tek sayi üzerine yapilan vurgu üjin bk. Mübarek, 
Enisü’t-Tdlibin, s. 140-141; £erhi, age, s. 13; Cami, Nefahdtü’l-Üns, s. 437; Mir Abdulevvel, 
Mesmü’dt, s. 47; Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 250; Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibm, 
vr. 24b-25a. 

715 Safl, age, s. 37; Kufrali, “Gucduvani”, IA, c. IV, s. 821; Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 123- 
124. 

716 £erhi, Risdle-i Ünsiyye, s. 13; Hazini, Cevdhirii’l-Ebrdr, vr. 114a; Kazvini, Silsile-i 
Hdcegdn, vr. 7b; Naficy, “Ghudjduwani, EI, c. II, s. 1077; Nizami, “Gojdovani”, EIr, c. I, s. 
120; Kiyani, Tarih-i Hankdh, s. 195. 

717 Safl, Regahdt, s. 133. 

Hint dinsel geleneklerinde bir meditasyon teknigi olan Yoga, evrensel ben’le birle^tiri lip 
bütünleijtirmek icin ki§isel ben’i egitmenin pratik yolu olarak uygulanmakta olup, teknigi 
olduk5a eskilere kadar gider. Gündüz, Din ve fnang Sözlügü, s. 398. 


718 
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Soluk alip vermeyi kontrol altinda tutmak, Yoga’ da zihni denetlemenin ön hazirligi 
olup, bu da prana enerjisine ulasmanin ilk adimidir. 719 

Kisi, arzu ettigi gibi nefes alabilir ya da nefesini bilmezden gelebilir. Bu 
durumda beden, nefesi kendi bast na almaya baslar. Nefes alma islcmi. refleks halinde 
gcnjcklcsir. Beden, nefes almadan islevini yapamayacagi i 5 in nefesi bilintjli olarak 
denetlemeyi biraktigimizda zihnin bilkujsiz bir kismi galismaya baslayarak bizim i§in 
nefes alir. Bu görevi beynin alt bölümleri yerine getirmektedir. Kisi, nefesini 
denetlemeyi biraktigmda nefes alma islcmi beynin ilkel kisimlannm denetimine 
girecek, ardmdan fazla farkmda olmadigimiz bu duygu, düsüncc ve hislerin 
bulundugu bilkujsiz zihin devreye girecek, baska bir ifadeyle nefes denetlenmediginde 
nefes rast gele ve düzensiz hale gelecektir. 720 Dolayisiyla yad kerel deki uygulama, 
salikin vuküf-i kalbtyi gcrgcklcstirmesindc önemli bir adimdir. 

Nefesin tutularak yapildigi bu zikir usülünün meditasyon uygulamalanna 
benzemesi, tarikata bir takim clcstirilcri de beraberinde getirmistir. Habs-i nefes 
uygulamasi yapan Naksbcndtler’c karsi Kübrevï scyhlcrindcn Bahaeddin Ömer (öl. 
857/1453) bunun Yoga uygulamalarmdan oldugunu ve higbir tarikat §eyhinin bunu 
tavsiye etmedigini söyleyerek itirazda bulunmustur. Alaeddin-i Attar’m torunu Yusüf- 


719 Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 82, 114. 

720 Buna gore kesintili ya da kesintisiz, ritmik ya da düzensiz nefes almak, ki^inin fiziksel ya da 
ruhsal durumunu belirlemede son derece önemlidir. Khan, Müzik, s. 118; Komisyon, “Neden 
Nefes?”, (Takdim Yazisi), Nefes: Zihinle Beden Arasindaki Köprü, Ötesi Yay., Istanbul 
2000, s. 23, 43. 

721 Aslinda rühï bir tecrübe olmasi hasebiyle meditasyona benzer uygulamalar hemen bütün 
dinlerde ge^erli bir olgudur. Üzerinde durdugumuz meditasyon teknigi ise, ge^itl i 
egzersizlerle vücüdun Yoga pozisyonunda tutularak bir olay veya sembole ili§kin hayaller 
olu^turmak suretiyle soluk almayi denetleme ve düzenlemeyi öngörür. Bu durumdayken 
dikkat alam kesin bir gekilde simrlandinlmakta ve di^andan etkilenmemeye §ali§ilmaktadir. 
Soluk alip vermeyi kontrol altinda tutmak, zihni denetlemenin ön hazirligi olup, bu da prana 
enerjisine ulasmanin ilk adimidir. Bk. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, ss. 113, 121, 125, 127; 
Hewitt, Meditasyon , ss. 8-10; Atkinson, Psikolojiye Giri$, s. 214; Rama, “Prana Bilimi”, 
Nefes, s. 82. 

722 Uygulamalar a5ismdan bakildigmda Nak^bendïlik’teki zikre hazirlik, nefesin tutulmasi, ruh- 
beden dingiligi gibi hususlar, Yoga’yi andirmaktadir. Nefesin tutulmasi anlamma gelen habs- 
i nefes. Hint Yogileri’nin de üzerinde durduklan hususlardandn. Böylece, bir zaman sonra 
ki§i soluk haline gelmekte, suje ve obje ortadan kalkarak ki§i, solunum olayinm kendisi 
olmaktadir. Soluk haline gelmek ise dogal olarak ya^ayi§a, kendiliginden sefimsiz bir 
ya§ama götürür. Bu, faaliyeti olmayan bir faaliyettir. Zira benlik merkezinden 
yönetilmemektedir. Selvara§an- Yesudian, Yoga; (fok Ya§amanm Sim, Istanbul 1972, ss. 9- 
1 1; Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 1 17; Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, ss. 95-96, 103; Tosun, 
Bahaeddin Nak$bend, ss. 303-304. Bu noktada Dihlevï’nin bu görü^ünde haklilik payimn 
oldugu söylenebilir. 
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ï Attar ise ona, Bahaeddin Naksbend ile halifelerinin müridlerine bu usülü tavsiye 
ettiklerini bclirtmistir. 722 Bu nokada §ah Veliyullah Dihlevi (öl. 1167/1762)’nin 
yaklasimi kanaatimizce dikkate deger niteliktedir. Dihlevï, Yogadaki habs-i nefesin 
dünyevi gayelerle yapildigmi, 724 oysa süfilerin nefsi tezkiye i§in bu usülü 
kullandiklanni söyleyerek aradaki farki bclirtmistir. 723 

Hafï zikri uygulamada hassasiyet gösteren Bahaeddin Naksbend, cehri zikir 
konusunda haleflerine bir smirlama getirmemistir. 726 Ancak hafi zikrin söz konusu 
dönemde Buhara ve civarmda yaygmlik arz etmesi, 727 Bahaeddin Naksbcnd’in bu 
hareketinin toplumda da kabul gördügünün bir isarctidir. 

Cerht, en etkili zikir gesidi olarak kabul ettigi hafi zikirle 728 ilgili olarak 
“ Rabbini iginden, yalvararak ve korkarak, yüksek olmayan bir sesle sabah akyam cm, 
gafillerden olrna 729 ayetinden hareketle, kisinin kalbinde meskenet, tazarru ve korku 


723 Yusuf-i Attar’m, yakm zaman önce ya§ami§ tarikat büüyüklerinin de bunu uyguladigi 
Sek linde Bahaeddin Ömer’e mukabelede bulunmasi, yapilan bir ele^tiriye cevaptan ziyade, 
savunma psikolojisinin bir neticesi gibi görünmektedir. 

724 Meditasyon uygulamalarmin fizyolojik etkileri, günümüzde laboratuar ortannnda da tespit 
edilmiijtir. Meditasyon esnasmda kaslarda gev^eme, insanda rahatlik ve canlilik duygusu, 
uykunun düzene girmesi, kalp atüjinda yava§lama, solunum sayisin azalmasi, oksijen 
tüketiminin azalimi ve kanda sinirlilige sebep olan laktik asidin dü^mesi, tansiyonun 
normalle^mesi gibi etkiler sebebiyle de, özellikle yogun i§ temposunun beraberinde getirdigi 
streste ba§a cikmada uygulanan yöntemlerden biri olagel mi^tir. Hewitt, Meditasyon, ss. 22- 
24, Atkinson, Psikolojiye Giriy, s. 216. 

725 Yoga’nm hedefleri arasinda bulunan aklï ve rühi geli^me, beden ve ruh etkile§imi, §ahsiyet 
bagimsizligmm geli^mesi, birlik §uurunun olu^umu gibi hususlar tasavvufun gayesi olan 
kemalatta ilerlemek suretiyle kullukta derinle^menin ve ahiret kaygismin ötesindeki amaglara 
dönüktür. Yoga ile Nak^bendilik’te uygulanan habs-i nefes uygulamasmdaki gaye farkliligi 
yaninda uygulama usullerinde de bu durum söz konusudur. Zira meditasyonda obje, ses, 
duygu vb. sonlu varhklara ya da sevgi, ölüm vb. kavramlara yogunla^ihrken, habs-i nefeste 
yaraticiya konsantre söz konusudur. Sonu 5 lan a 5 isindan bakildigmda meditasyonda 
toplumdan soyutlanma da söz konusu olabilmektedir. Bu durumda kendilerini kültürlerinin 
süregelen ya^ammdan tümüyle di§lamalarma ve ciddi ki§isel ve toplumsal sorunlan 
“ aldatici ’ olduklan gerekgesiyle göz ardi etmelerine yol a 5 abilir. Nak^bendilik’te uygulanan 
halvet der encümen prensibi ise böylesi bir olasiligin büyük ölcüde devre di§i birakmaktadir. 
Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 108a; Selvara^an-Yesudian, Yoga; Qok Ya§amamn Sim, 
Istanbul 1972, ss. 9-11; Rama, agm, Nefes, ss. 95-96, 103; Hewitt, age, ss. 37-38, 67; Tosun, 
age, ss. 303-304. 

726 Mir Abdülevvel, Mesmüdt, s. 76; Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 50a; Safï, Reyahat, s. 95. 
Bahaeddin Naksbend sonrasi bu tarikata mensup olanlarm sema ve halvet uygulamalan icin 
bk. Tosun, Bahaeddin Naksbend, ss. 327-332. 

727 £erhi, Tefsir, vr. 70b, 71a. 

728 Aym eser, vr. 70b. 

729 el-A’raf, 7/205. 
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ile Rabbini anmasi gerektigini belirtir. Müfessirlerden bazilari j «A-IL den 

kastin, gece ve gündüz oldugunu ileri sürer. Ccrhi buradan, her zaman i§in zikr-i haf! 
ile mcsgul olunmasi, Allah’tan gafil halde bulunulmamasi gerektigi sonucunu 
§ikarir . 730 

Cerhfyc gore “ Rabbinize yalvararak ve gizlice dua edin 731 ayetinde de haf! 
zikre i sarct vardir. Aym ayetin devammda gelen “ Allah Tedld hududu a§anlan ve 
yüksek sesle gagn§anlari dost edinmez ” 732 kismi da haf! zikir baglaminda 
degerlendirilebilir. Ccrhi’nin bu düsüncesindcki hareket noktasi, ayetin sebeb-i 
nüzülüdür. Sahabe (r.a.) Rasülullah (s.) ile bir seferde iken yüksek sesle tekbir ve 
tehlil getirince Hz. Peygamber (s.); “Ey insanlar, kendiniz adina korkun. Sizler sagir 
ve gaib birisine degil, luiten ve yakin olan Allah ’a dua ediyorsunuz’ ’ 733 buyurmustur. 
Sebeb-i nüzülden hareketle, haf! zikir gcsidi daha evladir . 734 

£erhi’nin, ayet ve hadislerden hareketle haf! zikri temellendirme gayreti, cehr! 
zikri reddettigi seklindc anlasilmamalidir. Nitekim onun döneminde aym ekole 
mensup olup da cehr! zikir ve halvet uygulamalarina yer verenler de vardir . 735 
Ccrhi’nin burada üzerinde durdugu konu, tarikatin temel uygulamalanndan olan hafi 
zikrin, diger zikir ^csitlerindcn daha üstün olusudur ki, bu tarz bir savunma, onun 
cehr! zikir uygulamalarina yer vermedigini göstermektedir. 

Cerhfnin haf! zikir konusunda hareket noktalarmdan biri de; “ Kendilerini ne 
ticaretin, ne de ah§veri§in Allah’i anmaktan, namaz kümaktan ahkoymadigi 


730 £erhi, Risale-i Ünsiyye, ss. 24-25. 

731 el-A’raf, 7/55. 

732 el-A’raf, 7/55. 

733 Ahmed b. Hanbel, Miisned, £agn Yay., Istanbul 1992, c. IV, s. 402. 

734 £erhï, age, s. 25. Bursevi de söz konusu ayetin, hafi zikre karet ettigini belirtmektedir. 

Ancak söz konusu ayeti farkli yakla^imlar da söz konusudur. Zemah^eri bu ayeti; Allah’ a 

yüksek sesle degil de gizli bir gekilde dua edilmesi, ki^inin namaz kilarken, ce vrede ki 
insanlarm okudugu ayetlere vakif olmamasi ^eklinde tefsir eder. Zemah^eri, el-Ke^af, c. I-II, 
s. 110; ismail Hakki Bursevi, Rühu’I-Beydn Tefsiri, haz. heyet, Damla Yay., Istanbul 1997, 
c. III, s. 179. 

735 Genk bilgi kun bk. Mir Abdülevvel, Mesmü’dt, s. 76; Semerkandï, Silsiletü’l-Arifln, vr. 50a; 

Safï, Re§ahat, s. 95; Muhammed b. Abdullah, el-Behcetü’ s-Seniyye, s. 70; Hani, el- 

Hadaikii’l-verdiyye, s. 144; Johan G. J. ter Haar, “The Naqshabandï Tradition in the Eyes of 
Ahmad Sirhindi”, Naqshbandis, Paris-Istanbul 1990, s. 85; Togan, “The Khafi, Jahri’’, 
Naqshbandis in Western , s. 32; Tosun, Bahdeddin Nakybend, ss. 301, 327-328, 331-332 
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insanlar . ,.” 736 ayetidir. 737 Bireyin gündelik hayatmi sürdürürken Allah’i kalbinde 
anmasi, hafi zikir usülüyle mümkün olup cehrï zikir gibi özel bir mekan ve zaman 
ayirmaya ihtiya§ yoktur. 

Cerfn’nin bu temellendirmesi, kendinden sonraki ve günümüz bir kisim 
müellifler tarafindan da kabul görmüstür. Tarikatm sessiz zikir ve halvet der encümen 
prensiplerinin, modem hayat i§in daha uygun oldugu ileri sürülmüstür. Zira kisi. bir 
yandan dünyevi islerini yaparken, diger yandan kalbindeki ilahi varliga tam anlamiyla 
konsantre olabilmektedir. Böylece modern dünya toplumunun kisiyc yükledigi zor ve 
farkli görevlerin üstesinden gelmesine yardimci olabilecek niteliktedir. 738 Bu noktada 
halvet der encümen prensibi “ dünyada ol, dünyadan olma ” seklindc de formüle 
edilebilir. 

b. Cehrï Zikir ve Sema 

Mutasavviflarm, seyr ü sülukta uyguladiklan yöntemlerden bir digeri de cehrï 
zikirdir. Naksbcndilik tarihinde Abdulhalik-i Gücduvanï ve Bahaeddin NaksbcndMc 
birlikte hafï zikre önem verilse de Hacegan döneminde Mahmut Encirfagnevï’den 
Emir Külal’e kadar hafï ve cehrï zikir birlikte uygulanagclmistir. 737 

Bunun yamnda, kelime olarak isitmc anlamma gelen 740 ve müridlerin dönerek 
yaptiklari bir zikir §e§idi olan sema ile ilgili Yusuf-i Hemedanï, sema’ in faydalarma 
deginerek bunun Hakk’a sefer oldugunu, gayb aleminden faydalar saglandigim fethin 
baslangici oldugunu belirtir. Sema, ruhlara kuvvet, kaliplara gida, kalplere hayattir. 
Onunla perdeler yirtilir, sirlar a5ihr. 741 Sema vb. cehrï zikir metotlariyla vücudun 
5e§itli bölgelerinde yogunlasan enerji fazlasi dagihrken, psikolojik olarak ortaya 51 kan 


736 en-Nür, 24/37. 

737 £erhi, Risale-i Ünsiyye, s. 31. 

738 Köstendilli Süleyman §eyhi’nin benzer yakla^imlan i5in bk. Yilmaz, Köstendilli Süleyman 
§eyht, s. 141; Annemarie Schimmel, “Foreword”, ( Sufi Heirs of the Prophet icinde), s. IX; 
Togan, “The Khafi, Jahri”, Naqshbandis in Western s. 24. 

739 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 42b-43a; Hanrïzade, Tibydn, c. III, vr. 199b; Hüseyin 
Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. II, vr. 7a-b. 

740 Tehanevi, Ke§§af c. II, s. 675. 

741 Abdülvehhab §a’rani, et-Tabakdtü’l-Kübrd, Istanbul 1970, c. 1/2, s. 605. 
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korku, enclise, diisüncc bulanikligi gibi engellemelere olumlu yönde etki 
edebilmektedir . 742 

Azïzan lakabiyla da taninan Ali Ramitenï, cehri zikri uygulamasina sebep 
olarak Rasulullah (s.)’in ölüm döscgindckilere kelime-i tevhid zikrini tel ki n etmesini 
gösterir . 743 Ancak Bahaeddin Naksbcnd’lc birlikte bu durum dcgismistir. Kendisi, 
Herat emiri Muizzuddin Hüseyin’in misafiri oldugunda tarikatin mahiyetiyle ilgili 
sorulan sorulara halvet der encümen prensibi §er§evesinde sema ve cehrï zikir 
uygulamasina yer vermedigini bclirtmistir . 744 

Ancak böylesi kesin bir tavirdan, tarikatta cehn zikrin tamamen devre disi 
birakildigi ya da Bahaeddin Naksbcnd’in cehri zikre karsi oldugu seklindc bir 
sonucuna vanlmamalidir. Konuyla ilgili Ubeydullah Ahrar’m naklettigi su hadise 
önemlidir. 

Ahrar, Buhara’dan Herat’a gclisindc Bahaeddin Naksbcnd’in müridlerinden 
Hace Misafir’le görüstügündc Hace Misafir Bahaeddin Naksbcnd’lc basmdan ge§en 
su hadiseyi aktanr: “ Hace Bahaeddin ’in sohbetlerine devam ediyordum ve bende 
semd’a, raksa kar§i meyil vardi. Bir gün topluca karar aldik ve sema ekibini 
hazirlayip Hace’nin meclisinde sema etmeye bayladik. Hazret-i Hdce’nin ne 
yapacagim merak ediyordum. Meclisten aynlmadi ve bizi de bu ipen men etmeyerek; 
‘Biz bu i§i yapmayiz, ama inkar da etmeyiz ’ dedi .” 745 


742 Bahadir, Insamn Anlam Arayip, ss. 148-149. Insamn ritmik hareketlerle enerjisini 
bo^altmasi, günümüz müzik türlerinin insan üzerindeki fiziksel etkisinde de görülmektedir. 
Ancak bu etkileme, sema’m ruha kazandirdigi yüce lieten farkli olup sürekli tekrarlanan bir 
ritim ve tim ile insan bedenine yapay bir gÜ5 kazandirmaktadir. Ruha uygun olmayan müzik 
türleri ise insam olumsuz yönde etkilemektedir. Bu noktada Inayat Khan, batida sema 
edenlerin “ dönen dervi f' ya da "niks eden dervi§ ” §eklindeki adlandirilmasina ele^tiride 
bulunur ve bunun, mutasavviflarm hayat felsefelerini anlayamamaktan kaynaklandigmi 
belirtir. Müzik, ss. 52-53, 88. 

743 Hani, el-Hadaikü’l-verdiyye, s. 120. 

744 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-talibin, s. 49; £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 30; Camï, 
Nefahdtü’l-Üns, s. 419; Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 23b-24a; Harirïzade, 
Tibyan c. III, vr. 200a. 

745 Mir Abdülevvel, Mesmü’dt, s. 76; Safï, Reyahdt, s. 95; Muhammed b. Abdullah, el- 
Behcetü’ s-Seniyye, s. 70; Johan G. J. ter Haar, “The Naqshabandi Tradition in the Eyes of 
Ahmad Sihrindi”, Naqshbandis, Paris-Istanbul 1990, s. 85; Togan, “The Khafi, Jahri”, 
Naqshbandis in Western, s. 32. 
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Bahaeddin Naksbend, sema’a karsi £ikmadigi gibi sema’in faydalariyla ilgili 
sunlan söyler; “ Riyazet ve mücahede ehlinin kalbinde zaman zaman kesret-i meldmet 
zuhur eder. Feyz ve ye ’s, fiillerde taykinhga, hallerde kusura neden olur. Bu sebeple 
me§ayih, bu ariza ve hallerden kurtulmak igin rneyrü smirlar iginde güzel ses ve 
nagmeler dinleyerek, vaktin hdcetine gore meldmetin kayboldugunu anlayincaya 
kadar sernd ede lier. 746 Bir diger faydasi, salikanda seyr ü sülük esnasmda zahirï ve 
nefsani yönlerinin istilasi ile §ok defa fakt ve hicab olusur. Tarikatta ahval-i terakki ve 
kurb derecelerinde gerileme dolayisiyla aynlik acisindan kaynaklanan kavusma 
istiyakinda noksanlik zuhur edebilir. Salikin güzel nagmeler dinlemesiyle halinde bir 
arinma meydana gelir, kalbinde muhabbet artar. Zamanin lezzetiyle ruh kusu yücelip 
benlik ïzdirabmdan kurtulur. Aynca sema, nefisteki kötü vasiflardan kurtulmaya, 
rikkat-i kalbe vesiledir. Böylece kalpte Allah’ tan baskas 1 na yer kalmaz . 747 

Cerhi’nin sema’i, izahi zor haller kategorisinde degerlendirmesi , 748 sema’i 
belli bir amay ve faydaya yönelik uygulamalardan kabul ettigini göstermektedir. 
Ancak sema’ in faydalarma isarct ederken neden bu uygulamaya yer vermedigi 
üzerinde durulmasi gereken bir husustur. Buna Naksbcndt ekolü ileri gelenlerinin 
verdigi cevap genelde, tekamülde sema’in, hafï zikir kadar etkili olmadigi scklindcdir. 
Meseleye, göstcrisc önem verilmemesi noktasmdan da yaklasilmaktadir. Nitekim 


746 Zira müzik, insan ruhunun derin katmanlarma rahatlikla ula^abildigi i 5 in dinleyenleri sarho§ 
ederken, mtizigi icra edenleri de co^turmaktadir. Müsiki e^liginde yapilan sema’m, kesret-i 
melametin giderilmesine yönelik i^levselligi psikolojide heyecanm, vücüdun zayif 
noktalarmdan bo^altilmasmi andinr. Sema, vecd halinde insam kucaklayan heyecanm, 
vücüdun nispeten diren 5 siz noktalarma saldtrmasi ve buralardan insam sarsmasi ile meydana 
gelen bir harekettir. Ruhla beden arasmdaki ili^kinin sonucu olup ruhun kuvvetini de 
artirmaktadir. Khan, Müzik, ss. 16-17, 137; Nurettin Topcu, Mevlana ve Tasavvuf, Dergah 
Yay., Istanbul 1998, s. 119. 

747 Semerkandi, Sïlsïletüi-Arifin, vr. 50a-50b. Buna gore feyz ve ye’sin artmasi ya da nefsam 
yönün öne cikmasi gibi salik a 5 ismdan iki u§ nokta sema vasitasiyla dengelenmektedir. Sema 
esnasmda icra edilen müsiki, konsantrasyonu saglayarak fiziksel ve ruhsal olan arasmda 
köprü i s I e v i görmektedir. Igerdigi uyumla insan ruhunu mutlu kilarak onu yüce mertebelere 
ulaijtirmaktadir. Hem i^itme hem de bedenen zikre katilma tarzmda bir uygulama olan sema, 
kullukta derinle^meye yönelik bir uygulamadir. Günümüzde özellikle müsikinin ruh sagligt 
üzerindeki etkisi üzerinde de durulmaya ba§lanmi§, dünyanm ilk tip fakültelerinden biri 
olarak kabul edilen Kayseri Gevhernesibe Tip Tarihi Müzesi, bunun kültürümüzdeki 
numunelerinden biri olarak tarihe gegmi^tir. Benzer durum dogu dü^üncesinde de yer al mis, 
fiziksel bedenin saglikh olmasi icin önce ruhsal bedenin rahat ve huzurlu olmasi gerektigi 
dü§üncesinden hareketle, müzigin tedavi edici yönüne Vedantalar’da Samadlü adi 
verilmiijtir. Khan, age, ss. 151, 167. 

748 (^erhi, Neyname, s. 1 60. 
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sohbetin inzivaya tercih edilmesi, müridi diger insanlardan fark ettirecek giysi 
sekillerinden uzak durulmasi da bu kayginin bir tezahürüdür . 749 

Sülükun evrelerine gore zikrin gesitlilik arz edebilecegini ileri sürenler de 
bulunmaktadir. Örnegin Ramiteni, sülükun basinda mürid i§in cehri zikri, sülükta 
merhale kat eden i§inse hafi zikri tavsiye eder. Zira müptedi salike agir gelmekte, belli 
bir mesafe kat edeninse her uzvu zaten zikretmektedir . 750 Ramiteni’nin bu görüsü, 
sonraki bir kisim müelliflerce de kabul görmüstür. Böylece zikir gcsitlerindcn biri 
zahir, digeri batin ism-i senfinin muktezasi kabul cdilmistir. “ Amel-i kesir itibariyle 
cehri zikir, riya ihtimalinden uzak olmasi hasebiyle de hafi zikir efdaldir ” 151 
dcnilmistir. 

Cerhi’nin konuya yaklasimi ise söz konusu zikir gesitlerinin ruha etkisi 
noktasindadir. Hafi zikirle kiyaslandigmda sema ve cehri zikirde huzur ve zevk hali 
devamli degildir. Cehri zikir uygulamasindan kisa bir süre sonra yasanan o yüce hal 
kaybolmaktadir. Halbuki vuküf-i kalbiyc müdavemet cezbeyi, cezbe ise vusülü 
getirmektedir . 752 

Cerhi, Mevlana Celaleddin-i Rümi 753 ve Bahaeddin Naksbcnd’in, müridlerin 
sohbet veya zikrin tesiriyle nara atmalarini hos karsilamadiklanni ve bu tür 
davranislan gaflet olarak degerlendirdiklerini de ekler . 754 Ancak Cerhi’nin buradaki 
hareket noktasi, kanaatimizee cehri zikrin elcstirisi olmayip, suursuz ve adabina uygun 
olmayan tarzdaki zikirdir ki bu noktada cehri veya hafi arasinda bir fark yoktur. 


749 Nevai, Nesayimul-Mahabbe, s. 242; Harïnzade, Tibyan, c. III, vr. 196a; Sanoglu, 
“Mukaddime”, Enisü’t-Talibin, s. 8; Algar, “lik Dönem Nak^bendi Gelenegi”, Isldmi 
Ara§tinnalar, Ocak 1991, c. V, s. 2. 

750 C er tiï’ Risale-i Ünsiyye, s. 20. 

751 Abdurrahman Sami, Mi’yarii’l-Evliya, s. 34. 

752 C er hh age, s. 31. Cehri zikir esnasmda vücüdun azalari da harekete ge5mekte, salik bir nevi 
transa girmektedir. Halbuki hafi zikirde ki^inin kalbinden sürekli Allah’i zikretmesi esastir. 

753 (^’ei'hi. konuyla ilgili Mevlana’nm, “ nara atma yamnda gaib degil yar vardir ” ifadelerine yer 
vermektedir. Cerhi, Risdle-i Ünsiyye, s. 25. 

754 Aym eser, s. 28. 
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4. Murakabe ve Teveccüh 

Cerhfnin seyr ü sülükta önem verdigi hususlardan biri de murakabe ve 
teveccühtür. Bir scyi korumak anlammda Arap§a bir kelime olan murakabe , 755 
ïstdahta Allah’m her scyc kadir ve her scydcn haberdar oldugunu bilmesi, kalbin 
maksüdunu her an mülahaza etmesi anlamma gelir . 756 

Murakabe ve nefy ü isbat arasmda kiyaslama yapan Attar, murakabenin daha 
üstün ve maksada daha yakin oldugunu belirtir. Zira mülk ve melekütta tasarruf sahibi 
olmak, havatin def edip batim aydinlatmak murakabe ile mümkündür . 757 Bu kavram, 
kalbi korumak anlammdaki vuküf-i kalbi prensibiyle de baglantihdir. 

Cerhi murakabeye, kötü scy lenden ka£imp insamn kendi durumunu, söz ve 
davranislanm sürekli kontrol etmesi anlami verir . 758 Murakabe, batim aydmlatmaya 
yönelik bir gaba olmakla birlikte, disa yansiyan yönleri de vardir. Bireyde vakar, 
temkin, b injok ilme vuküfiyet gibi hususlari gcnjcklcstirmc yamnda 759 batinin zahire 
aksedisidir. 

Kisinin kendini her an gözetip kontrol etmesi anlammda kullandigi 
murakabenin, yalmz dogu düsüncesindc degil modern psikolojide de farkli adlarla 
uygulanmasi, insamn kendisini anlamasi yönünde atilmis adimlar olarak 
degerlendirilebilir. Ki si bu tarz bir konsantrasyonla gergekten bir gaba i§ine 
girdiginde, kendi kendisini müsahcdc etmesi, savunma halini hafifletmesi, hirsim 
azaltmasi ve kendi basina hareket etme cesaretinin artmasi gibi durumlann ortaya 
5iktigi tespit cdilmistir . 760 


755 Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. I, s. 146. 

756 Ebu ismail Herevï, Mendzilü’ s-Sdirin ile'l-Hakki'l-Mübin, Kum 1989, s. 169; Cürcam, 
Ta’rifdt, s. 236; Tehanevi, Ke$$df c. II, s. 533 

757 Cami, Nefahdtü’l-Üns, s. 431; Safï, Re$ahdt, s. 131. Buradan hareketle Trimingham’m, 
murakabenin Nak^ibendi geleneginde pek önemli olmadigi §eklindeki görü^üne 
katilmamaktayiz. Murakabe ile ilgili görü^leri icin bk. Trimingham, The Suft Orders in 
Islam , ss. 211-212. 

758 £erhï, §erh-i Esmd-i Hiisnd, s. 23; £erhï, Tefsir, vr. 47b. 

759 (Terhï’nin, murakabenin getirileri arasmda saydigi vakar vb. hususlari §ahsiyet geli§mesi 
olarak algiladigimizda benzer hedeflerin Yoga’ da da bulundugunu söyleyebiliriz. Ancak 
murakabede vakar, kisinin kemalatta ilerlemesinin neticelerinden biri iken, Yoga’da hedeftir. 
k’erhi. Risdle-i Ebddliyye s. 30; Selverajan, Yoga, ss. 10-11. 

760 Fromm, Toplumsal Bilingalti, ss. 171-2. 
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Saliki kemale erdirmede bir diger uygulama ise teveccühtür. Bir seye 
yönelmek anlamindaki teveccüh , 761 tasavvuf ïstilahinda scyhin müridine, müridin 
scyhine konsantre olmasi, böylece müridin rühi kabiliyetinin artinlmasidir . 762 Ancak 
Cerhi bu kavrami daha ziyade mürsidin müride yönelmesi anlammda 
kullanmaktadir . 763 

Naksbcndilik’tc seyh ile mürid arasmdaki güglü iliski, rabita ve teveccühle 
saglanmis olup zikrin tam yerine getirilebilmesi iyin gerekli bir husustur . 764 Teveccüh 
ve rabita gibi teknikler diger tarikatlarda da kullamlmakla birlikte Naksbcndtligin 
buna daha fazla önem verdigi görülmektedir . 765 Bahaeddin Naksbcnd’in, zikir gibi 
önemli bir hususu vefat ctrnis bir kimsenin ruhaniyetine teveccüh üzerine bina etmesi, 
tarikatta bu kavrama verilen önemin bir göstergesidir. 

Cerhi, Hakk dostu, meczüb-i mutlak olan kdrnil ü mükemmil scyhin, tek bir 
nazariyla müridini egitebilecegini belirtir . 766 Konuyla ilgili Mevlana’dan naklettigi bir 
beyit söylcdir; 

TebrizVyi görüp de tek bir nazariyla milder ref olan 

Cilede harcadigi zamana ta ’n eder. 767 

§ayet mürid, mürsidin teveccühünün degerini bilse, cilc ve riyazete ayiracagi 
vakti, scyhin teveccühünü kazanma yolunda gayret sarf edecektir. Cerhi, yine 
Mevlana’mn; 

Ney, ydrdan ayrilamn yolda§idir 

Onun perdeleri bizim perdelerimizi yirtti , 768 


761 Asim Efendi, Kdmus Tercümesi, c. III, s. 752. 

762 Uludag, Tasavvuf Terimleri, ss. 530-531; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 717. 

763 C er hï, Tefsir, vr. 77b. 

764 Schimmel, Tasavvufun Boyutlan, s. 272. 

765 ter Haar, “Manevi Rehberligin Önemi”, Tasavvuf, sayi 9, ss. 392-393. 

766 C er hh age, vr. 77b. 

767 C er hh Risale-i Ünsiyye, s. 27. 

768 k’ei'hi. Ney name, s. 151. 
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Beytini de teveccühle iliskilcndi rir. Ulu kimselerin bir kisiyc tesiri söz konusu 
oldugunda, tesir olunan sahis, masivaullahtan bagini koparir ve hakiki sevgiye 
ulasarak O’nun sifatlari ile sifatlamr . 769 

Teveccüh aninda yasanan haller, kisinin kemalatinm da bir göstergesidir. 
Ahrar, Muhammed Parsa’nm teveccüh esnasmda gaybete daldigim, Alaeddin Attar’m 
ise kendine hakim oldugunu belirterek her iki durumu kiyasladigmda ikincisinin daha 
üstün oldugunu belirtir . 770 

Ancak teveccüh, müridin yctismcsi a£ismdan tek basina yeterli degildir. Attar, 
müridin, scyhin teveccühünü gclistirmc yolunda §aba göstermediginde zamanla 
teveccühün etkisinin kaybolacagma dikkat £erer . 771 

5. Rabita 

Murakabe ve teveccühle baglantili bir diger konu rabitadir. Kelime olarak r-b-t 
kökünden gelir. iki scyi birbirine baglayan, rapteden anlammdaki rabita Allah’ in 
kisinin kalbini kuvvetlendirmesi manasinda kullanilir . 772 Nefsini dünyadan men eden 
rahip, zahid ve filozoflara rabit dcnmcktcdir . 77 Tasavvuf ïstilahmda rabita, müridin 
kalbini ilahi sifatlarla muttasif kamil bir mürsidc baglamasim, tefe kk ür ve muhayyile 
gücünü kullanarak mürsidiylc birlik halinde olmasim ifade eder . 774 


769 £erhi, age, s. 151. Buradan, teveccühün bir nevï kabiliyet aktanmi oldugu sonucuna 
vanlabilir. Mür^idin sahip oldugu tasarruf gücü, ona böyle bir imkan vermektedir. Benzer 
durum, kisinin bir §eye konsantre olmasi üzerinde duran meditasyon uygulamalarmda da 
görülmektedir. Belli nesnelere ya da iyilik, güzellik gibi kavramlara yapilan konsantrasyonda 
bile kisinin dinginlige ula^tigi tespit edilmi^tir (geni^ bilgi icin bk. Ornstein, Yeni Bir 
Psikoloji, s. 157; H c w itt, Med itasyon , ss. 73-167). 

770 Mir Abdulevvel, Mesmü’dt, s. 149; Semerkandï, Sïlsïletü’l-Arifin, vr. 149a. 

771 Safï, Regahat, ss. 125-126. 

772 Bu kökten türeyen kelimenin Kur’an-i Kerim’de "Savaya hazirlikli, uyamk bulunma” Al-i 
imran, 3/200; “ Baglamp beslenen atlar’ el-Enfal, 8/60 Kalblerinizi (birbirinize) 
baglamak,” el-Enfal, 8/11; “Metanet baglama” el-Kehf, 18/14; “ kalbini pekiytirme, ” Kasas, 
28/10 (bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres, ss. 299-300) §eklindeki kullammlari, bu 
kavrama tasavvufï alt yapi olu^turacak niteliktedir. 

773 Asim Efendi, Kdmus Tercümesi, c. II, s. 474; Sel§uk Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, IFAV 
Yay., Istanbul 1994, s. 135. 

774 Ebü Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahat, s. 88; Gündüz, “Rabita”, MÜlF Dergisi, sayi VII-X, s. 
247; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 584. 
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Tasavvur-i seyh kavrami Naksbcnciïlik'tc yaygin olup , 775 manevi derecelere 
ulasmada rabitanin önemi Bahaeddin Naksbcnd tarafindan da dile getirilmistir . 776 Ona 
gore, sülük esnasinda mürid, kendisine verilen zikir telkinini tam manasiyla yerine 
getiremese bile, rabitaya devam ettigi sürece kemale ermesi umulur . 777 Ancak bu 
ifadeden, zikrin gerekli olmadigi sonucuna varilmamalidir. Zira rabita ve zikir telkini, 
aralarmda kiyas yapilacak bir husus degil birbirlerini tamamlayan unsurlardir. 

Yakub-i Cerhi tahsilini tamamlayip Buhara’dan aynlirken, Bahaeddin 
Naksbcnd, kendisini hatirlamasi amaciyla külahmi vermis ve “sizin yanimzda bize 
verecek bir §ey yok. Bu sebeple külahimi al götür. Bunu gördügünde bizi hatirlayasin. 
Bizi hatirladiginda da bizi bulursun.” Dcmistir . 778 Burada rabitanin, tasavvufta miiridi 
egitmeye yönelik bir uygulamanm yamnda, aradaki muhabbet ve alakayi korunmaya 
yönelik insani bir durum olusu da söz konusudur. Zira bu görüsmc gcrgcklcstigindc 
Yakub-i Cerhi henüz Bahaeddin Naksbcnd’c intisap ctmcmistir. 

Rabitanin insanda fitri bir unsur olusuna dikkat §eken Cerhi 779 insan ruhunun 
sürekli bir yüksclis ve alyalis i£erisinde oldugunu belirtir. Yüksclis halini devam 
ettirebilmenin önemli sartlarmdan biri “ sadiklarla beraber olunuz ,,im ayetinde de 
buyruldugu üzere enbiya, evliya ve diger salihlerle yoldaslik etmektir . 781 Hz. 
Peygamber’in “Ki§i sevdigiyle beraberdir ” 782 hadisi de bu ycrgcvcdc 

degerlendirilebilir. 

Günümüz psikolojisi, insan bünyesinde kudretli ve her scylc ilgilenen bir 
figüre inanma seklindc derin bir istek bulunduguna dikkat §ekmektedir. Yctiskin 
insanlar da bir §ocuk gibi yamnda huzur duyabilecegi, örnek alabilecegi, genellikle 


775 Meier, Zwei Abhandlungen Über die Naqshbandiyya, s. 51, 59, 150; Nizami, “The 
Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 164. 

776 Nevai, NesayimiVl-Mahabbe, s. 242. 

777 Carm, Nefahatul-Üns, s. 421. 

778 Mübarek, Enisü’t-Talibin, s. 138; Cerhi, Risale-i Ünsiyye, s. 38; Safl, Reyahat, s. 96; el- 
Kürdï, el-Mevdhibü’ s-Sermediyye, ss. 66-67 . 

779 Rabitanin fitri bir davram§ olusu noktasinda bk. Gündüz, “Rabita”, MÜl F Dergisi, sayi VII- 
X, ss. 244-249; Eraydin, Tasavvufve Tarikatlar, ss. 135-137. 

780 et-Tevbe, 9/119. 

781 C er hï, Neyndme, ss. 148-149; Cerhi, Tefsir, vr. 61b, 131b. 

782 Buhari, Edeb, 96; Müslim, Birr, 165, hno: 2640; Tirmizi, Zühd, 50, hno: 2386. 
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pasif, umut verici ve güven dolu birisinin özlemini duymaktadir. Bu ilgi, genellikle 
saygi veya sevgi ile tasvir edilir . 783 

Cerfn, rabita hakkindaki göriislcrini §u misralarla dile getirir. 

Mdnddan ibaret mücevher peginde ko§up da 

Dirilik kokusunu igine gekerek canlar cdnina kavu§ana dek 

Kendini bilme yolunda her §eye ula.pnak igin 

Velhasü sözün özünii benden dinle , 784 

Buna gore ger§ek hazineye yani vuslata ermenin yolu, salihleri dinleyip kalpte 
onlara yer vermekledir. Abdurrahman Camï’nin dilinden dökülen “men seg-i eshdib-i 
kehfem ” 785 ifadesi de bu ger§ege i sarct etmektedir. Ashab-i Kehf’i takip eden bir 
kopek bile, sadiklarin pesinden gitmesi neticesinde nice mükafatlara 
ulasabilmcktcdir . 786 Rabitaya devam eden mürid, zamanla scyhinin hal ve vasiflarim 
yansitmaya baslayacaktir . 787 

Salihlerle dost olmak nasil rühi yücclis sagliyorsa, mefhümu muhalifinden 
hareketle kesret aleminde isyankara dost olan kimse de, gerek bu dünyada gerekse 
ahirette ilahi feyzden mahrum kalacaktir . 788 Bu yaklasim tarzi, Hz. Peygamber’in; 


783 Erich Fromm, Freud Düpincesinin Büyüklügü ve Smirlan, gev. Aydin Antan, Aritan Yay., 
Istanbul 1997, s. 96; Fromm, Toplumsal Bilingalti, s. 97. 

784 Razi, Heftiklim, s. 334. 

785 “Ben Ashab-i Kehfin köpegiyim” anlammdadir. Cami’nin ifadesi §u §ekildedir: “Ey Allah ’in 
Resulü! Ashab-i Kehfin köpegi gibi ben de senin ashabinin arasina kan$sam da, cennete 
girsem ne olur? Ashab-i Kehfin köpegi cennete girer de, ben nasil cehenneme girerim? O 
Ashab-i Kehfin köpegi, ben de senin ashabinin köpegiyim .” Söz konusu beytin, Mevlana’mn 
MesnevT sindeki konularla ili^kisi noktasmda bk. §efik Can, Mesnevi Te reünie si: Konulanna 
Gore Agiklamah, Ötüken Yay., Istanbul 1997, c. III, s. 20. 

786 £erhi, Tefsir, vr. 5b, 63a. 

787 Zira birey, bu gekilde etkisinde kaldigi ki§iyle özde§le§mektedir. Özde§le§me ise, benin 
yabanci bir benin kimligine girmesidir. Birinci ben, bazi noktalarda öbürü gibi davramp onu 
kismen kendine mal eder. Gündüz, “Rabita”, MÜIF Dergisi, sayi VII-X, s. 268; Sigmund 
Freud, Psikanaliz Üzerine, gev. A. Avni Öne§, Say Yay., Istanbul 1991, ss. 81-90; Eraydin, 
Tasavvuf ve Tarikatlar, 384. 

k’erhi. Neyndme, s. 149. 


788 
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“Kiyi dostunun dini üzeredir. O kalde arkada§hk ettiginiz kimse hakkmda dikkatli 
olun ’ 789 hadisinin de a§ilimidir. 

Cerhi, Ubeydullah-i Ahrar’a tarikatin egitim usüllerini anlatirken sira rabitaya 
gelince, bu usülü müridlerine aktanrken onlari hayrete düsürmcmcsini ve sadece 
kabiliyetli müridlere anlatmasim tavsiye ct mi stil'. 740 Ccrhfnin bu yöndeki 
telkinlerinden, rabitanm insani bir olgu olmasi yaninda, Naksbcndilik’tc bir sistem 
halinde geli§tirildigi ve rabita telkïninin her miiride degil, istïdatli olanlara yönelik bir 
uygulama oldugu sonucuna varilabilir. 

Cerhfnin zaman zaman Fethabad’daki evinde §eyh Seyfuddin Baherzi (öl. 
696/1297)’nin mezarma yönelmesi, vefat ctmis kisiyc de rabita yapilmasi konusuna 
olumlu yaklastigmi göstermektedir. 791 Bahaeddin Naksbcnd bu konuda Veysel 
Karani’yi örnek verir ve onun ruhaniyetine yönelmenin, dünyalik kaygi ve baglardan 
tamamen kopmada cok etkili oldugunu belirtir. Muhammed b. Ali el-Hakim et- 
Tirmizi (öl. 295/908)’ye yönelindiginde ise varlikta herhangi bir sifat 
kalmamaktadir . 792 

Vefat ctmis bir scyhc yönelmek, yasayan bir scyhin rehberligini devre disi 
birakmadigi gibi birbirlerini tamamlayicidirlar. Zira her iki durumda da mürsidin 
ruhaniyeti, vücuduna hasredilmemektedir. 793 Önemli olan scyhin süreti degil, 
kendisini o makama tasiyan maneviyatidir. Ölüm ten kafesinden kurtulma ise, ruh 
özgürlügüne kavusmustur ve ontolojik manada hayatta olan birisine telkinde 
bulunmaya engel degildir. Vefat ctmis bir zattan zikir telkïninin söz konusu olmasi, 
tasavvuf literatüründe Üveysilik kapsammda degerlendirilmektedir. 


789 Tirmizï, Ziihd, 45, hno: 2378. 

790 Safï, Re§ahat, s. 354. 

791 (terhi, Risale-i Ünsiyye, s. 12; Mir Abdulevvel, Mesmü’at, s. 47; el-Kürdi, el-Mevdhibii’s- 
mediyye, s. 67; Lahori, Hazinetü’l-Asfiyd, c. III, s. 89; Seyyid Emmü’d-dm, Süfiyye-i 
Nak^bend, s. 147. 

792 Cami, Nefahatü’l-Üns, s. 25; Hani, el-Hadaikii’I-verdiyye, s. 131. 

793 Harïrïzade, Tibydn, c. III, vr. 204b; ter Haar, “Manevi Rehberligin Önemi”, Tasavvuf, sayi 9, 
ss. 391-392. 
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6. Üveysïlik 

Üveysï, Üveys’e mensup, Üveys gidi§li demek olup, tasavvuf literatüründe 
istifade ve feyzi, daha önce yasamis ya da hayatta oldugu halde görüsmcdigi bir 
seyhin rühaniyetinden olan kimselere denilir . 794 

Mürsidin, bütün tasavvufi ekollerde önemli rolü olmakla birlikte 
Naksbend'ilik’te bu tema daha aynntili bir sckildc ele alinmistir. Üveysïlige ve 
Naksbcndilik’tc Üveysïlik konusuna Birinci Bölüm’de dcginilmisti. Burada tekrara 
düsmcmck hjin, Ccrhi’nin bu kavrama yaklasimini ele almakla yetinecegiz. 

Cerht, §eyh Seyfuddin Baherzï’nin kabrine yöneldiginde seyhin j <d' V" 
" LrP cK j* j ^ j “d <1 V duasini kendisine tel kin ettigini 

belirterek 795 bizzat yasadigi Üveysï tecrübeye i§aret etmektedir. 

Yasanan hal, Bahaeddin Naksbcnd’in, zikr-i hafï konusunda Gücduvanï’den 
gördügü manevï egitime benzemekle birlikte, arada farkliliklar da vardir. Bahaeddin 
Naksbcnd, Gücduvanï’nin bu telkini dogrultusunda Külal’in cehrï zikir halkasma 
katilmadigi gibi hafï zikir, Naksbcnd’dcn sonra da tarikatin temel uygulamalanndan 
biri haline gclmistir. Ancak Cerhi’nin, kendisine tel kin edilen bu duayi, Ahrar’a 
tasavvuf dersi olarak aktardigi seklindc bir kayda rastlanmamaktadir. 

Vefat ctrnis kisilerden etkilenme, eski Yunan’dan beri bilinmektedir. §ahsï 
güglüklerin giderilmesinde en etkili yardimi eski kahramanlarin ömek yasamlannda 
bulmuslardi r. 79fi Ancak Üveysï tarzda egitim, söz konusu ctkilcsimin daha teknik bir 
boyutta oldugunu göstermektedir. Ki sinin kendine örnek aldigi sahsa zamanla 
benzemesi, genei bir kaide olmakla birlikte, tarikattaki uygulamada bir kabiliyet 
aktarimi ve bilgilendirmeden bahsedilebilir . 797 


794 Parsa, Risale-i Kudsiyye, s. 30; Kazvim, Silsile-i Hacegdn, vr. 3a; Bursevï, Kitdbu’I-Hitab, s. 
243; Algar, “Nakshband”, Shorter EI, s. 436; Ocak, Veysel Karcint ve Üveysïlik, s. 91. 

795 £erhi, Risale-i Ünsiyye, s. 36. 

796 Gündüz, “Rabita”, M Üf F Dergisi, sayi VII-X, s. 244. 

797 Ancak burada kastedilen istifade XIX. asirda Bati’da getijen Spiritizm akimmdan 
farklibkdir. Spiritizm, ölülerin ruhlarmm, maddi fakat gayet ince bir cismi muhafaza ederek 
hayat sürdüklerini, maddi §ahsiyete sahip olduklarim, bunlarm normal bak i^, la 
görülemeyecegini, ancak bazi durumlarda ve özellikle medyumlar vasitasiyla münasebette 
bulunabilecegini iddia eden bir meslektir. Bu tarz bir ruh gagirma ögretisinin dini ilimler 
alamnda tarti^ildigmi söylemek zor olup Islam toplumunun tarihinde de görülmemesi, Yar’m 
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Ccrhi’nin bu konuda yasadigi bir diger hadise Bahaeddin Naksbcnd’c intisap 
edip-etmeme noktasinda yasadigi tereddüt aninda meydana gelmistir. Yine 
Fethabad’daki evinde, §eyh Seyfuddin Baherzi (öl. 696/1297)’nin mezarma yönclmis 
bir halde otururken Bahaeddin Naksbcnd’e intisap hususunda kalbindeki kararsizligin 
ansizin kayboldugunu belirtir. 798 

Ccrhi’nin bizzat yasadigi Üveysi tecrübeler, onun bu tarz egitime olumlu 
yaklasmasmda önemli bir etkendir. 

7. Mücahede ve Riyazet 

ïnsanin olusa katilma faaliyeti olarak degerlendirilebilen seyr ü sülükun 
unsurlari arasinda mücahede ve riyazet de bulunmaktadir. Türevleri Kur’an-i 
Kerim’de kirk bir yerde gcgcn ve c-h-d kökünden gelen mücahede, 799 kelime olarak 
vu rus mak, harb etmek anlamma gelirken 800 mutasavviflar bunu Hakk’in rizasim 
kazanma yolunda nefsin arzularma karsi durmak anlammda kullamrlar. 801 
Mücahedeyi §e§itli kisimlara ayiran ibn Haldun, istikamet üzere olmak anlammdaki 
mücahedenin, her mükellef i§in farz-i ayn hükmünde oldugunu belirtirken, tasavvufï 
anlamdaki mücahede i§in mürsidin zorunluluguna vurgu yapar. 802 

Mücahede edenleri “ salihler ” olarak nitelendiren Cerhfyc gore mücahede, 
talepte bulunmak ve bu talep dogrultusunda hareket etmektir. Bu noktada “ Bana clua 
edin, duamzi kabul edeyim ” 803 ayeti, Hakk’a ul asma mücahedesinin kisidc 
kazandiracagi ihsan duygusuna isarct etmektedir. 804 


bu tespitini hakli kilmaktadir. Ruh 5agirma vb. uygulamalarla ilgili olarak bk. Süleyman 
Hayri Bolay, Felsefi Doktrinler Sözlügü, Ötüken Yay., Istanbul 1979, s. 249; Erkan Yar, 
Ruh-Beden Ili^kisi Agismdan ïnsanin Bütünlügü Sorunu, Ankara Okulu Yay., Ankara 2000, 
s. 157. 

798 £erhi, Risale-i Ünsiyye, s. 12; Mir Abdulevvel, Mesmü’at, s. 47; .8 aft, Regahdt, s. 97; el- 
Kürdi, el-Mevahibü’s-mediyye, s. 67; Hocazade, Hadikatü’l-Evliyd, ss. 73-74; Lahori, 
Hazinetü’l-Asfiyd, c. III, s. 89; Tevekkülï, Tezkire-i Me§dydi-i Nakybendiyye, s. 140; Seyyid 
Errunü’d-din, Süfiyye-i Nakybend, s. 147; Kufrali, Nakybendïlik, s. 62. 

799 Kelimenin kullammlanyla ilgili olarak bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres, ss. 182-183. 

800 Asim Efendi, Karmis Terciimesi, c. I, s. 593. 

801 Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 382; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 520. 

802 ibn Haldun, §ifau’ s-Sdil, haz. Süleyman Uludag, Dergah Yay., Istanbul 1984, s. 173. 

803 el-Mü’min, 40-60. 

804 k’erhi- Risale-i Ünsiyye, s. 39. 
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Ruhsat ve azimet konularina da deginen Ccrhi. mücahedeyi azïmet baglammda 
degerlendirir. Kalbe uygun gelmeyen bir hususta kisi, baskalarimn vermis oldugu 
fetva ile hareket etmemeli, kalbinin sesini dinlemelidir . 805 

Cerhi, nefsine karsi verdigi mücahedede su hadisi düstur edindigini belirtir; 
“Seni terk edene iyilikte bulun. Sana mani olana ver. Sana zulmedeni affet. ,,m 5 Bu 
davramslarin hepsi, nefsin hilafma harekettir. Nefisle mücadelenin neticesi ise, 
“ sabirli fakirler, kiyamet günii Allah Teala’mn misafirleridir” mi hadisinin 
muktezasmdan yani mukarrebündan olmaktir . 808 Dolayisiyla mücahede, hayatin her 
anini kapsamalidir . 809 Ccrh'i’nin dikkat §ektigi bu mücadele, psikolojide kendini 
gcrgcklcstirmc olgusuyla benzerlik arz eder. Zira kendini gcnjcklcslirme, kisa 
zamanda ve kolayca ortaya gikacak bir gel isme veya degisme ile tamamlanmaz. Bu 
süre£te birey, üstesinden gelmek zorunda oldugu ve büyük ölgüde mücadeleyi gerekli 
kilan engellemelerle karsilasabili r . 810 

Yakub-i Ccrhi. MesnevV den konuyla ilgili su beyitleri nakleder. 

Kdbe her ne kadar O’nun evi ise de benim yaratih§im da O’nun sir hanesidir. 


805 Cerhï, Tefstr, vr. 28b. Bu görü^ün psikolojik izahina Viktor Frankl’m din-viedan ili§kisi 
konusundaki yakla§imi asiklik kazandirabilecek niteliktedir. Ona gore viedan, dini inanem 
olu§turulmasmda ve zenginlik kazanmasinda birinci derecede kaynak hüviyetine sahip yüce 
varlikla insamn bulu^tugu ortamdir. Dindar olmayan insan, viedanm merkez noktasma 
mührünü basan yüceligin farkmda olmayan, £ogu zaman onu yanliij anlayan insandir. Dindar 
olmayanm da elbette viedam ve sorumluluk duygusu vardir. Onda eksik kalan §ey, 
sorumluhigunun nereden geldigini, varolu^unun asil kaynagmm ne oldugunu sormamasidir. 
Ona gore viedan, sorumlulugun son mereiidir. Bahadir, insamn Anlam Arayi§i, s. 37. 
Bununla birlikte Frankl’m Logoterapi’de dini ele ali§ sebebi ve tasavvufun hedefleri nihaï 
noktada farklda^maktadir. Zira Frankl’le geli§en Logoterapi’nin nihaï hedefi ruh sagligi iken 
(Bk. age, s. 37-38), dinin ve tasavvufun nihaï hedefi insamn “ben insanlan ve cinleri yalmz 
bana kulliik etsinler diye yarattim” (ez-Zariyat, 51/56) ayetinde de belirtildigi üzere kulluk 
sorumlulugunu yerine getirmesidir. 

806 Ahmed b. Hanbel, Müsned, c. IV, ss. 158-159. 

807 Ali b. Muhammed el-Kinanï Ibn Arrak, Tenzthu ’$Seri ’ati ’l-Merfü ’a ani’§-§em’ati’l- 
Mevdü’a, thk. Abdulvehhab Abdullatif. Abdullah Muhammed es-Siddïk, Mektebetü'l-Kahire 
Yay., , Beyrut 1981, c. II, s. 286, no: 20. Söz konusu rivayetin tahric ve degerlendirmesi i5in 
bk. Yildinm, Tasavvufun Temel Ogretileri, s. 401; Uysal, Tasavvuf Kültüründe Hadis, ss. 
354-355. 

808 Cerhï, Risale-i Ünsiyye, s. 39. 

809 Cerhï, Tefstr, vr. 47b. 

810 Eksiztansiyalist Psikoloji’de kendini ger§ekle§tirme, insan tabiatinm egilimi olarak 
tammlarken, Rogers bu süreci hayatin tek amaci olarak kabul eder. Bahadir, age, ss. 50-51. 
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O evi yapti ama ona hig gitmedi. Halbuki bu haneye Hayy’dan barkast 
girmedi. 

Beni gördügünde Hüdd’yi görür, sidk Kabesi’nin etrafmda dönersin. 

Bana hizmet, Hüda’ya itaatve hamddir. Sanma ki Hakk, benden uzaktir. 

Gözünü iyi agip bakarsan beierde Hakk’ in nurunu görürsün. 

Bayezid bu nükteleri kulagina kiipe edindi. Sonrasi olmayan bir makama 
yüceldi. sl 1 

Cerhi bu beyitlerden hareketle mücahedenin beserf iliskiler noktasina da dikkat 
geker ve higbir kula hakarette bulunulmamasi gerektigini belirtir. Kisilere, sirf insan 
olmalarindan dolayi bile saygi gösterilmelidir. Ccrhfnin bu yaklasimi, günümüzde 
insan degerinin ihmaline tepki olarak dogan hümanist diisünccyc de referans 
niteligindedir. Kalp, nazargah-i ilahi olmasi hasebiyle onu kirmamaya dikkat 
etmelidir. Kabe’nin tastan duvarlari yikildiginda tamiri mümkündür. Ancak bir 
insanin incinmesi, üstelik de bunun zahiri görünüsiindcn hareketle yapilmasi insana 
yakisan bir tavir degildir. Durum böyleyken, ilahi alemle gönlü aydmlanmis bir kalbi 
kiran ki§i igin bu, bir mahrumiyet ve nasipsizliktir . 812 Buna gore mücahede, kisinin 
sadece batini olusumunu degil zahirini ve hareketlerini de kusatmalidir. 

Mutasavviflarin önem verdigi bir diger nefsi islah yönetimi de riyazettir. 
Hizmet, mücahedede insanin zahirine yönelik bir uygulama seklindc nitelendirirsek 
riyazeti de insanin batmini insaya odaklanmis bir uygulama olarak kabul edebiliriz. 
Tasavvuf literatüründe riyazetin, ahlakin güzcllcstirilip egitilmesi amaciyla nefisle 
mücadele 813 seklindc tammlanmasi, bu tespitimizi destekler niteliktedir. Tarikatlarda 
riyazet usülleri arasmda uzlet, az yemek, az uyumak, az konusmak vb. uygulamalar 
sayilabilir. Ancak Cerhi, bu tür riyazet uygulamalanna, hizmet ve mürsidin teveccühii 
derecesinde önem vermedigini Mevlana’nm su beyitleriyle ortaya koyar. 

Tebriz’i görüp de tek bir nazariyla §ereflenen kiyi 


811 Mevlana, Mesnevi, c. 11, bno: 2249-2252; £erhï, Neyname, ss. 187-188. 

812 Qerhï, Neyname, ss. 187-188. 

813 Herevi, Mendzilü’ 's-Sainn, s. 107; Cürcam, Ta’rifat, s. 127; Asim Efendi, Kamus Tercümesi, 
c. II, s. 426. 
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Cilede harcadigi zamana ta’n eder . 814 

Naksbcndilik’tc halvet der encümen prensibinden hareketle, riyazatm bir 
gesidi olan halvet vb. uygulamalara genelde yer verilmemesi 815 Cerhi’nin bu 
diisüncesindc etkili olabilir. Kdniil ve mükemmil scyhin tek bir batini iltifatinm, kalbin 
tasfiyesi hususunda bir§ok riyazattan daha etkili olacaginin belirtilmesi de 816 bu 
§er§evede degerlendirilebilir. 

Cerhi’nin riyazat konusundaki tavn, Bahaeddin Naksbcnd’in “md na in kar 
mi-konim ve na inkdr mi-konim” ul ifadesini hatirlatmaktadir. Riyazati reddetmese de 
bu tarz bir uygulamaya da gitmez. Mücahedeye ya da riyazete agirlik verenler, 
ihlaslari neticesinde aradiklari scyc ulasacaklardir . 818 Dolayisiyla burada riyazata 
clesti rel bir tavirdan ziyade, insanlara hizmeti temel alan mücahede ile kiyasa 
gidilmekte ve müridin egitiminde hizmetin, mürsidin teveccühünün, riyazat 
uygulamalarina gore daha etkili bir yöntem oldugu kabul edilmektedir. 

8. Nafile ibadet 

Mutasavviflarin, varolusu gergcklcstirmcdc önem verdikleri hususlardan biri 
de ibadetlerdir. ibadet, en ilkel dinlerden en yüksek semavi dinlere kadar topluluklarin 
bünye ve yasayis sckillerinde kendini göstermektedir . 819 

Kelime olarak mükellefin, nefsinin hilafina yapmakla yükümlü oldugu fiil 
anlammdaki ibadete , 820 tasavvuf ïstdahmda avam ve havas igin farkli kullamm ve 
anlamlar vcrilmistir. ibadet, Allah’ a karsi boynu bükük olmaktir ki, avam igin 


814 ^erhi, Risale-i Ünsiyye, s. 27. 

815 Bahaeddin Nak^bend, sohbete vurgu yaparken, halvete konusunda “ halvette §öhret, §öhrette 
ise af et vardir ” ifadelerine yer verir. Nevai, Nesayimü'l-Mahabbe, s. 241; Safï, Re$ahat, s. 
37; Kazvim, Silsile-i Hdcegdn, vr. 16b 

816 (^erhi, age, ss. 26-27. 

817 “ Biz bu iyi yapmayiz, inkar da etmeyiz” anlammdadir. Mir Abdülevvel, Mesmü’dt, s. 76; 
Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 50a; Muhammed b. Abdullah, el-Behcetii’ s-Seniyye, s. 70; 
Hanï, el-Haddikü’l-verdiyye, s. 144. 

818 £erhi, age, s. 39. 

819 Osman Pazarli, Din Psikolojisi, Remzi Kitabevi, Istanbul 1968, s. 170. 

820 ibn Manzur, Lisanu’l-Amb, c. III, s. 272. 
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tezellülün son noktasidir. Kelime olarak aym kökten türeyen ubudiyet ise sidk ile 
yürüdükleri tarikatta, Allah’a bagliliklari samimi olan havas igindir . 821 

Cerhi’ nin, ibadeti; “ Kalbin marifetle, ruhun müqahedeyle, nefsin hizmetle, 
lisanin da Allah’ i anmakla me§gul olmasi ’ seklindc tammi, olusa katdmada ruh ve 
beden iliskisinc ve görevlerine isarct etmektedir . 822 Buna gore ibadet, zahiri ve 
batimyla insanin her an Allah’la olmasidir . 823 

ibadetin gayesi Allah’ 1 zikirdir. ibadet, sevgilinin nzasi i§in yapilmakta, 
böylece kulluk, bir seven sevilen ili§kisine dönüsmcktcdir. Bu durumdaki bir kisi 
ubudiyet makamina ulasacaktir ki, Cerhi ubudiyeti “ visal" (Allah’a kavusma) olarak 
da nitelendirmektedir . 824 Günümüz düsünüiierinden Martin Buber bunu, insanin 
Tann’yla konusmasi seklindc tanimlar . 825 Zira bu durumda ibadet, Tanri’nm emri olan 
bir fiili, mükellefin borcunu ödemesi tarzindaki anlayistan farkhdir. Hz. Aisc’nin, 
Peygamber (s.)’e, cennete gidecegi halde neden bu kadar gok ibadet ettigini sormasi 
üzerine Hz. Peygamber’ in; ‘ Allah’a §ükreden bir kul olmayayim mi ?” 826 scklindeki 
cevabi da bu 5er5evede degerlendirilebilir. 

Cerhi, insanin yaraticisiyla bas basa oldugu ani naklederken batini yönler 
kadar zahiri unsurlari da göz önünde bulundurur. Buna gore nafile ibadete mekruh ve 
men edilen vakitlerde baslamamali . 827 öncelikle zihinden havatir kovulmali, bedenen 
ve rühen namaza hazir hale gelinmelidir . 828 O’nun makamindan gafil halde yapilan 
ibadetten higbir fayda hasil olmayacaktir . 829 

Abdest, ibadete baslamadan önceki zahiri hazirhk asamalanndan biridir. Cerhi, 
Hz. Peygamber’in; “ Mii’min kul abdest alirken yüzünü yikadigmda, gözü ile iyledigi 

821 Ka§am, Istilahatu’s-Süfiyye, s. 53; Ebü Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahat, s. 119; Uludag, 
Tasavvuf Terimleri, s. 255; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 381. 

822 C e rhï, Tefsir, vr. 5a. 

823 k’a hi. Risale-i Ünsiyye, s. 18-19. 

824 C er hï, Tefsir, vr. 5a-5b. 

825 Martin Buber, Tanri Tutulmasi, cev. Abdüllatif Tüzer, Lotus Yay., Ankara 2000, s. 146. 

826 Buhan, Teheccüd 6. 

827 Cerhi, Risale-i Ünsiyye , s. 18. 

828 Ki^inin buna heva ve hevesini katmamasi da önem arz eder. Zira yemek yemek, hevasma 
uyarak oni5 tutmaktan daha iyidir. Cerhi, Tefsir, vr. 118b. 

829 C er hi, age, ss. 18, 21. 



158 


hatalar silinir. Su ile ellerini yikadiginda, eliyle yaptigi hatalar temizlenir. Ayaklanm 
yikadiginda, yürümek suretiyle iglemig olclugu hatalar silinir. Sonunda günahlardan 

oon oo i 

arinmig hale gelid ’ hadisini naklederek zahirï temizligin, batinï temizligi 

beraberinde getirdigini belirtir . 832 Konuyla ilgili naklettigi bir diger hadis sudur; 
“ Higbir mii’min yoktur ki, abdest aldigmda abdesti ona ihsanda bulunmasin. Sonra 
kalkip zahiri ve bdtini olarak O’ na yönelmig halde iki rekat namaz küarsa cennet 
kendisine vacip olur ,” 833 

Abdest esnasinda her uzuv yikanirken kelime-i schadct getirilmeli, zaruret 
disinda misvak terk edilmemelidir. Abdest sonrasmda yapilan duanin ardmdan iki 
rekat namaz kilmmalidir . 834 Bu yönü ile abdest, kisinin bütün pisliklerden arimp 
hayata tekrar hazir hale gelmesi, zahir ve batin yönünden kendisini dengelemesi i§in 
önemli bir ara§tir. 

Hz. Peygamber’in; “ Higbir mii’min yoktur ki, abdestli olarak ve temiz bir 
gekilde gecelediginde, uyanmadan önce melek; ‘Ey Allah ’im! Filan kuluna magfiret 
et. §üphesiz o abdestli ve temiz olarak sabahladi ’ demesin ” 835 hadisi, takva yolunda 
zahirï ve batinï temizlige gündüz oldugu gibi gece de dikkat edilmesi gerektiginin bir 
isarctidir . 836 

Her namaz vaktinde abdest alinmasinm yerinde bir davrams olacagmi da 
belirten 837 Ccrht, Hz. Peygamber’in; “Abdestiniz.i toplayin ki Allah da sizin 
dagimkligimzi toplasin ” 838 hadisinde gcycn toplamaktm maksadm, insanin zahirï ve 
batinï agidan cimrilik, haset, kin, halka düsmanlik gibi kötü sifatlardan ve Ha kk ’a 


830 Müslim, Taharet, 11, hno: 32/244. 

831 ^erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 17. 

832 £erhi, age, s. 17; Tefstr, vr. 82b. 

833 Müslim, Taharet, 2, hno: 226; Muhammed b. Abdullah el-Hatïb et-Tebrizi, Mi$katu’l- 
Mesabïh , thk. Said Muhammed el-Lehham, Beyrut 1991, c. I, s. 125, hno: 8/288; Cerhi. 
Risale-i Ünsiyye, s. 18. 

834 £erhi, age, s. 17. 

835 £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 18-19. 

836 Böylesi bir bilince sahip olundugunda Allah’a ibadette gü£ toplamak amacma yönelik uyku 
bile ibadet haline gelmektedir. Cerhi, age, s. 18-19. 

837 ^lerhi, age, s. 18. 

838 Müslim, Taharet, 14, hno: 41/251; £erhi, age, s. 21. 
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muhabbetin disinda baglanilan her scydcn temizlenip kalpte Hakk Teala sevgisini 
gcrgcklestirmck oldugunu belirtir. Kalp, kötü sifatlardan temizlendiginde güzel 
vasiflarla bezenir ve selamete erer. Kalp selamete ermedik§e de öteki alemin 
belalarindan kurtulamaz . 839 

ibadete hazirbk ve abdest yaninda nafile ibadetler, özellikle de teheccüd seyr ü 
sülükta ayn bir ehemmiyete sahiptir . 840 Teheccüde kalkmak 841 velayet ve irsadin 
gcnjcklcsmcsinc vesiledir ve gündüz kilinan nafilelerden daha efdaldir. ïnsanlar gece 
dinginlige ererek kalp huzuru ile herhangi bir scylc mcsgul olmadan ifa edebilirler. Bu 
ise Kur’an’in esrarina vakif olmayi beraberinde getirir. Kur’an-i Kerim’deki 
“ gergekten gece kalkmak daha dingin ve clua daha etkilidir” U2 ayeti de bu ccrgcvcdc 
degerlendirilebilir . 843 Böylesi bir ibadet bireye zirve deneyimler yasatirkcn onun rühi 
yasantismda ortaya £ikan köklü dcgismcler, kisiligindc giiylü bir enerji transferine yol 
a£maktadir . 844 

Cerhi’nin Ebü Said Ebu’l-Hayr’m rubaïsine yaptigi scrhtc hürilerin gece 
inisinin sembolik bir anlami vardir. Kisinin Allah’ a en yakin oldugu an, gece herkes 
uyurken; “ Yanlari(m ) yataktan uz,aklay( lira )rak ,,H42 Allah i§in teheccüd kddigi 
zamandir . 846 Bu esnada Allah’in cemal sifatlari ki§iye akmakta, ikilik ortadan 
kalkmaktadir. 

Kur’an-i Kerim’deki “ gecenin bir kismmda sana mahsus bir fazlahk olmak 
üzere namaz kd, umulur ki Rabbin seni Makam-i Mahmud’a ula§tinr ,,M1 ayeti 


839 £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 21. Hz. Peygamber’in insanlara öfkelendiklerinde abdest 
almalanm tavsiye etmesi, (Söz konusu hadis ve degerlendirmesiyle ilgili olarak bk. Nihat 
Dalgm-Yimus Macit, Kültürümüzü §ekillendiren Hadisler: Metin, Kaynak ve Sihhat 
Dereceleri, Sönmez Matb., Samsun 1992, s. 240, hno: 430) abdestin, insan fizyolojisindeki 
negatif enerjiyi de gidermesine i§aret etmektedir. 

840 ^erhï, age, s. 15; £erhi, Tefstr, vr. 78a 

841 Teheccüd, Arap£a h-c-d kökünden türemi§ olup, namaz igin uykunun terki anlammdadir. 
Zemah^eri, el-Keyyaf, c. III-IV, s. 189. 

842 el-Müzzemmil, 73/6. 

843 ^erhï, Tefstr, vr. 76a. 

844 Bahadir, insamn Anlam Arayi§i, s. 146. 

845 es-Secde, 32/16. 

846 £erhï, Cemaliyye-Havrdiyye, ss. 34-35. 

847 el-lsra, 17/79. 
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teheccüd namazinm Peygamberimiz (s.)’e farziyetini gösterirken, 848 aym yerde ge 5 en 
“ Makam-i Mahmüd” zat tecellïsinin makamidir. 849 

Teheccüde kalkisla ilgili Ccrhf nin dikkat yektigi ayetler söyledir: ^ ü' 
jülii “ Dogru ve Allah ’a karyi gelmekten sakinanlar, öteki dlemde bahgeler ve 
akan kaynaklar igerisinde olacaklar ” , 850 fAUl L» “ Rablerinin kendilerine 

verdiklerini alirlar .” 8 51 dlh Jg ólü ^j! “ Dünyada da Allah’ a kulluk 

ederlerdi. ,,S52 üj xs ^é : ; ^ ^ ljjl£ “ Gecenin az bir kisminda uyurlar ” 853 4 j 

^ “ ve seherlerde günahlanndan bagiylanma dilerler.” 854 

Peygamberimiz (s.)’in sahabeyi de teheccüde yönlendirdigini belirten Cerhi, 
konuyla ilgili; “ Gece kalkmamzi tavsiye ederim. Bu, sizden öncekilerin yapa geldigi 
bir iyti. Gece namazi sizi Rabbinize yakinla.pinr, yapmi§ oldugunuz günahlara kefaret 
olur ve günahtan alikoyar ” 855 “ Rabbinin kuluna en yakin oldugu an, geceyi biraz 
gegtikten sonraki zamandir. Bu saatte Allah’i zikretmeye gücü yetenlerden iseniz, 


848 Teheccüdün Hz. Peygamber’e farziyeti noktasmda tart 1 $ mal ar söz konusudur. Teheccüd 
namazinm Hz. Peygamber’e farz olmasiyla alakali iki farkli gortig oldugunu belirten Cerhi, 
bir kismina gore Hz. Peygamber’in ömrünün sonuna kadar farz oldugunu, diger bir gortige 
gore ise daha sonralan bu farziyetin Hz. Peygamber’den kalktigmi, Rasülullah’m bu namazi 
nafile olarak kildigim ileri sürdüklerini belirtir. Hz. Peygamber’e bu namazin nafile olu^unu 
ileri sürenler, ayette gegen "nuf Heten lek’' ibaresine atifta bulunmaktadirlar. Ancak Cerhi bu 
yakküjimi kabul etmez ve ilgili ayetin agihmmm Zemah§erï’nin de belirttigi üzere “ Farz olan 
be$ vakit namaza Have olarak, ümmetine degil de sana mahsus bir farz olmak üzere teheccüd 
namazi kil ” §eklinde oldugunu ileri sürer. Ze maller?, eI-Ke?§af c. III-IV, s. 189; Cerhi, 
Risale-i Ünsiyye, s. 31; Bursevi, Rühu’l-beyan, c. V, s. 44. 

849 (Terhi, ayette gegen “ Makdm-i Mahmüd”u, Hz. Peygamber’in kendinden öncekilere ve 
sonrakilere §efaat makami olarak da yorumlar. Cerhi, age, s. 31. Mutezile, bu yakla^im 
tarzina itiraz ederek, böylesi bir §efaatin cenneti hak etmeyenleri, cennete hak edenler 
derecesine ula^tirmak anlamma gelecegi icin kabul etmez. Bk. (Zemah^eri, el-Ke^af, c. III- 
IV, s. 189). Söz konusu ayette, Makam-i Mahmüd ile teheccüd arasmdaki ili§ki de söz 
konusudur. Hz. Peygamber’in ümmeti de onun yolundan giderse, “kip sevdigiyle 
beraberdir ’ (Buhari, Edeb, 96; Müslim, Birr, 165, hno: 2640; Tirmizi, Zühd, 50, hno: 2386) 
hadisi geregince Hz. Peygamber’e kom§u olabilecektir. 

850 ez-Zariyat, 51/15. 

851 ez-Zariyat, 51/16. 

852 ez-Zariyat, 51/16. 

853 ez-Zariyat, 51/17. 

854 ez-Zariyat, 51/18. Teheccüde kalkisla ilgili Cerhi' nin ele aldigi diger ayetler §öyledir: el- 
Müzzemmil, 73/1-2; es-Secde, 32/16-17. 

855 Tirmizi, Da’avat, 101, hno: 3549; Tebrizi, Mi^kdtu’l-Mesabih, c. I, s. 357; Cerhi, Risale-i 
Ünsiyye, s. 33; Cerhi, Tefsir, vr. 76b. 
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bunu hemen yapimz .” 856 hadislerini naklederken enbiya, rusül ve evliyanm geceleri 
uyanik kaldigini, dolayisiyla teheccüde kalkmanin Hakk’in rahmetine vesile olacagmi 
belirtir . 857 

Hz. Peygamber’in bu kuvvetli sünnetini günlük hayatinda tatbik eden Ccrhi , 858 
tefsirini teheccüd vakitlerinde kaleme aldigini belirtir . 859 Ona gore sadik mürid de 
geceleri uyanik bir halde Kur’an okuyup zikirle mcsgul olmalidir . 860 

Ccrhi’nin, ibadetle ilgili yönlendirmeleri, bir seven-sevilen iliskisini 
ammsatmaktadir. K i si ibadet öncesi zahir ve batin olarak ibadete hazir hale gelmekte, 
sevgilinin en §ok razi olacagi sekildc hareket etmeye yalismaktadir. Böylesi bir ibadet 
dünyevï ya da uhrevi bir kaygmin ötesinde sevgiliye, sevgili oldugu igin tapmaktir . 861 
Neticede müsahcdc makamina, ibadetten de öte ubüdiyete ulasacak, cemal tecellïsi 
kula yansiyacaktir. 

Sonuy itibariyle seyr ü sülük, sohbet, zikir, rabita vb. yollarla kisidc kemale 
erme yolunda tutum dcgisikligi saglamaya yönelik bilin5li bir uygulama olarak 
degerlendirilebilir. Tutum dcgisikligi kendi kendine gereklcscn bir sürcy degildir. 


856 Ebu Bekr Muhammed b. Ishak b. Hüzeyme, Sahihu ibn Huzeyme, el-Mektebetü’l-islamiyye 
Yay., Beyrut 1980, c. II, s. 182, hno: 1147; Cerhl, Risale-i Ünsiyye, s. 33. 

857 £erhï, age, s. 33. 

858 £erhï’nin teheccüde kalkmada Hz. Peygamber’e uyma konusundaki gayreti, teheccüdün 
uygulam§ §eklinde de kendini gösterir. Buna gore Rasülullah (s.) geceleri kalkmca önce 
di^lerini misvaklar ve abdest alir, §ayet erken kalkmiijsa hu§ü ile bir saat kibleye yönelirdi. 
Ardmdan “ Göklerin ve yerin yaratih$inda, gecenin ve gündüzün gidip gelijmde, elbette 
sagduyu sahipleri igin ibretler vardir ” (Al-i iinran, 3/190) ayetini okurdu. Bundan sonra on 
iki rekat namaz kdar, alti rekatta bir selam verir ve Yasin süresini okurdu (ibn Hüzeyme, 
age, c. II, s. 183, hno: 1149; £erhï, age, s. 34). §ayet vakit darsa sekiz, dort veya iki rekat 
kdardi. Sabah namazi i 9 in yeniden abdest alir ve yava§ yava§ kilardi. Namazdan sonra dua 
eder ve imsak vaktine kadar i 5 alemiyle me^gul olurdu. Sabah namazinm sünnetinde ilk 
rekatta Fatiha ve Kafirün, ikinci rekatta Fatiha ve ihlas okurdu. Hz. Peygamber (s.)’in 
teheccüd ve sabah namazi sonrasi uygulamalanyla ilgili olarak bk. Hüzeyme, Sahihu ibn 
Huzeyme, Zikri adedi salati’n-nebi bi’l-leyl, 499, 501, 502 c. II, ss. 191-194, hno: 1164, 
1165, 1166, 1167, 1168, £erhï, age, s. 35. Hz. Peygamber’in neden Yasin Süresi’ni özellikle 
teheccüdde okumasiyla ilgili Ali Ramïteni’nin bir sözü §öyledir; “Üg kalbi bir araya 
getirdiginizde mü’min bir kulun yapmasi gerekeni ortaya koymu$ olursunuz ■ Gecenin kalbi, 
Kur’an’ in kalbi ki o Yasin' dir, ügüncüsü de mü’min kulun kalbidir.” £erhï, Risale-i Ünsiyye, 
s. 34. 

859 £erhï, Tefsir, vr. 75b. 

860 £erhï, Tefsir, vr. 76a. 

ibadete böylesi bir ön hazirligm ki§iye kazammlari cok daha farkli olacaktir. Sessiz bir 
ortam, dikkatin belli bir noktaya yogunla^masi, rahat bir pozisyon yalmz ibadetin degil, rühi 
olu^umun da gerekleri arasmda yer almaktadir. Hewitt, Meditasyon, s. 23, 26. 


861 
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Ki§iler arasi iliskilcr, gevrenin etkileri bile tutum dcgisikligindc önemli rol oynamakla 
birlikte bu dcgi simde esas faktör, güdü ve tutumlann belirledigi segiciliktir . 862 Mürid 
kavraminin, irade kelimesinden türemesi bu noktada önemlidir. Öncelikli olarak 
mürid bu segiciligi ve güdülenmesiyle, ardmdan sohbet vb. ctkilcsimlc Kur’an okuma, 
ibadet, riyazet vb. uygulamalarla tahallukta olumlu bir karakter yapilanmasma dogru 
seyr eder. 

D. SALiKiN VASIFLARI 

1. Tahalluka Dair Vasiflar 

Tasavvuf literatüründe tahalluka dair vasiflar, Ccrfn’nin seyr ü sülüka niyet 
eden salikte asgari düzeyde bulunmasim sart kostugu ve müridin intisabi sonrasi 
hayati boyunca gclistirmcyc galisacagi özelliklerdir. Sülükun ilk adimi, salikin gegmis 
hata ve günahlardan tevbe etmesidir. 

a. Tevbe 

Tasavvuf literatüründe önem verilen kavramlardan biri olan tevbe, kelime 
olarak itiraf, pismanlik, dönmek, insanin i slem is oldugu kötü fiilden pismanlik 
duyarak, imkam olsa bile bir daha yapmamaya azmetmektir . 863 

Cerhi’nin seyr ü sülükta ilk makam olarak kabul ettigi tevbe , 864 kulun 
nefsindeki zulmani unsurlari giderip, ahiret azabmdan kurtulmasma vesiledir. Kisi, 
kendisine verilen sinirli ömürde ölüm gelmeden önce tevbe etmelidir . 865 "Kim güne§ 
batidan dogmazdan evvel tevbe ederse Allah onun tevbesini kabul eder.” m ' hadisini 
nakleden Cerhfyc gore bu hal, zahirï ve batini kirlerden siynlip varolusa yeniden 
katilmadir. 

Tevbe, kisinin kendini gcrgcklcstirmc suuruna ermesinde ilk adim olmasi 
agismdan da önem arz etmektedir. Bu konumuyla seyr ü sülük kapisim agan bir 
anahtar konumundadir. Kisinin yaptigi menfiyattan ötürü iginde duydugu sugluluk 


862 §erif, Sosyal Psikolojiye Giriy, c. II, s. 540. 

863 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. I, s. 233; Cürcam, Ta’rifat, s. 76. 

864 g’erhi. Ga§iye Süresi’nde ge^en “ Temizlenen kurtulufa ermiftir ” (88/14) ayetinin, seyr ü 
sülükta ilk makam olan tevbeye Karet ettigini belirtir. Cerhl, Tefsïr, 143b. 

865 Aym eser, vr. 13a. 

866 Müslim, Zikr 43, hno: 2703; gier hl. Risale-i Ünsiyye, s. 16. 
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duygusu ve beraberinde gelen tevbe, ondaki zulmanï unsurlari giderip hidayete 
ermesine vesile olacaktir . 867 

Bireyi tevbeye yönelten ig amiller kadar zahirï olusumlar da önemlidir. Hz. 
Nuh’un gönderildigi ümmetin basina gelen belalar, o toplulugun yaptiklarinin bir 
neticesidir . 868 Benzer musibetler, diger insanlarm da basina gelebilir. Bu gibi hadiseler 
musibet olarak degerlendirilebilecegi gibi bireyin suuraltini harekete gegirip anï bir 
uyanma ile dini yasantiya yönelisc sebep de olabilmektedir . 869 

Cerhi, tevbeyi ilk makam, sülükun baslangicmda önemli bir merhale olarak 
kabul etmekle birlikte tevbeye devam, bireyin ömrü boyunca gereklidir. Zira insanin, 
fena ve beka mertebelerine ulasmasi günah islcmcycccgi anlamma gelmez. Önemli 
olan, kisinin bilerek veya bilmeyerek islcdigi hatalardan tevbe etmesidir . 870 Bunun 
yaninda Cerhi, sirf Allah nzasi igin yapilan tevbeye de atifta bulunur ki, buna “evbe” 
adi verilmektedir. Hz. Peygamber’in; “Ben günde yüz kez tevbe ederim ” hadisini 

bu gergevede degerlendirmek mümkündür. 

Sonug olarak Cerhi’ nin, tevbeyi üg farkli baglamda ele aldigi görülmektedir. 
ilki, kisinin islcdigi günahlardan pismanlik duyup bir daha islcmcmcyc azmederek 
tevbe etmesidir ki, ölmeden evvel bunu yerine getirmesi gerekir. ikinci basamak; 
kullukta derinlesmcyc karar vermis bir kimsenin atmasi gereken ilk adimdir. Bu, bir 
anlamda kisinin güzel hasletler kazanmaya gayret edecegine de söz vermesidir. En üst 
derecesi ise, Hz. Peygamber’in uyguladigi tarzda olup, sirf Allah nzasi igin tevbe 
etmektir. Söz konusu derecelendirme, rühi tekamülün de bir tezahürü olsa gerektir. 


867 Din Pikolojisi’nde, bireyi tevbeye ve sonrasmda muttaki bir hayat ya^amaya sevkeden 
amiller ele almmr§tir. Tasavvufr yakla^imla kiyaslandigmda aradaki benzerlik dikkat 
5ekicidir. Buna gore nefse ve §uura ait ie sebepler, di§ sebepler ve sosyal sebepler gibi Ü5 ana 
faktörün, ki§iyi tevbeye yönelttigi tespit edilmi^tir. Bunlar i 9 inde en önemlisi, ferdin, 
varolu^un gayesini arayuj fabasinda icine dü^tügü buhranm neticesidir. Pazarli’nm ifadesiyle 
bu safhada ferdin kar^isina 91 kan hakikï bir mür§id, onun i5in rehber ve ï^iktir. Bk. Pazarli, 
Din Psikolojisi, ss. 120-123, 126, 128. 

868 C er hf age, vr. 60b. 

869 Pazarli, Din Psikolojisi, s. 129 

870 C er bk age, vr. 34a. 

871 Cerhi, Tefsir, vr. 47b, 109b. 

872 Müslim, Zikir 12, hno: 41/2702, 42/2703; Ebü Davüd, Vitir 26, hno: 1015. 
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b. Niyette ve Amelde ihlas 

Niyet, kelime olarak temayül, amellerin dayandigi temel manasindadir. ïhlas 
ise, göstcrisi birakmak, ibadette riyayi terk edip samimi olmak anlaminda Arap§a bir 

Q'J'l 074 

kelimedir. Kur’an-i Kerim’de farkli kaliplarda otuzun üzerinde kullanimi vardir. 

Tasavvuf terminolojisinde ihlasa, Kur’an-i Kerim’deki kullanimmdan 
hareketle, amel ve taatta Allah’ tan baskasmdan bir scy beklememek, kalbi süphcdcn 
arindirmak anlami verilmi§tir . 875 

Cerhi, Hz. Peygamber’in; “ §üphesiz ameller niyetlere göredir ” 876 hadisi 
geregince fiillerde islcnen neticeden ziyade niyet üzerinde durur. Bu durumda kötü 
niyetle ba§lanan bir i§, iyi sonu§lansa da onun nazarmda bir kiymet ifade etmez . 877 

Hz. Peygamber’in; “ Kim ihldsli bir gekilde ld ildhe illallah derse cennete 
girer ” 878 hadisinden hareketle ihlasin, kulun haramlardan uzak durmasi demek 
oldugunu belirtir . 879 Zira u Hz. Peygamber’e (hadiste ge§en) ihlasin mdnasi soruhnu.y 
o da (s.); ‘Ihlds, kifinin kendisini haramlardan korumasidir ” cevabmi vcrmistir. 

Ihlasin zahiri yönü bulunmakla birlikte esas boyutu kisinin kalbini islah etmesi 
ve batini insadir. ïhlas olmadan fena makamina ul as 1 1 amayacakt 1 r . 8X2 Zahiri ve batini 

873 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. VII, s. 26; Cürcanï, Ta’rifat, s. 24; Asim Efendi, Karmis 
Tercümesi, c. III, s. 94. 

874 Kur’an-i Kerim’de, niyet ve ameldeki ihlasin ki§iyi kurtulu^a erdirecegi (bk. en-Nisa, 4/146; 
el-A’raf, 7/32), kullugun Allah’a has kilmmasi gerektigi (bk. ez-Zümer, 39/2, 11, 14; el- 
A’raf, 7/29; Yünus, 10/22; el-Ankebüt, 29/65; el-Beyyine, 98/5) buyurulmaktadir. Ihlasi 
dolayisiyla övgüde bulunulan killer yamnda (bk. Yüsuf, 12/24; el-Hicr 15/40; es-Saffat, 
37/40), böyle kullardan kötülük ve 9irkinligin uzak durduguna, §eytanm onlan yoldan 
cikaramadigma ve akibeti hayirli kullar zümresinden olduklarma da i§aret edilmektedir. es- 
Saffat, 37/74, 128, 160, 169; Sad, 38/83). Sonu5 olarak niyet, amel ve ihlasin Kur’an-i 
Kerim’de bir bütünlük ^erisinde ele almdigi ve aralarmdaki ili§ikiye vurgu yapildigi 
görülmektedir. 

875 Ku^eyri, Riscile, s. 207; Ka§anï, Istilahatu’ s-Süfiyye, s. 141. 

876 Buharï, Bed’ü’l-vahy, 1; Ebü Davud, Talak 11, hno: 2201. 

877 t^erhï, Tefstr, vr. 27a-27b. 

878 el-Munavï, Feyzu’I-Kadir, c. VI, s. 189, hno: 8896; (Terhï, Risdle-i Ünsiyye, s. 22. 

879 £erhï, Tefstr, vr. 13a- 13b. 

880 el-Munavï, aym yer. 

881 k’erhi, belirtilen hadisi, kifinin bu kelimenin bereketiyle kalbini islah etmesi olarak yorumlar. 
k’erhi. Risdle-i Ünsiyye, s. 22. 

882 £erhï, Risdle-i Ünsiyye, ss. 22, 39; Tefstr, vr. 13a- 13b. 



165 


a§idan böylesi bir sckillenmeyle ibadete yönelmenin, kisidcki psikolojik etkilerine 
günümüzde de dcginilmis, kisidc karakter gclismcsi, kötü egilimlerden siynlarak 
kalbin ïslahi a£ismdan önemi vurgulanmi§tir . 883 

Bu ycnjevcdc ihlasla yapdmayan zikirden fayda saglanamayacagi gibi zarari 
da vardir. Zira kim Allah der ve kalbi de Allah’ tan gafil olursa, her iki cihanda da 
hasmi Allah’tir . 884 

Sonuy olarak iyi niyet, ihlasi da beraberinde getirmektedir. ïhlasin batin ve 
zahir seklindc iki yönü olup ilki, kisinin kalbindeki kötü vasiflari düzeltmesidir. 
Digeri ise amele tekabül eden menhiyattan uzak durma ve Hakk rizasmi gözetmedir. 
ïyi niyet ve Mas, kisidc bir düsüncc ve davranis kalibi olarak tcsckkül ettiginde 
benlikteki kötü vasiflar giderilecek ve kulluk mertebesine ulasilabilcccktir ki 
neticelerinden biri istikamettir. 

c. istikamet 

istikamet, Arap§a düzeltmek, bir scyi bütün cüzleriyle birlikte dogrultmak 
manasmdadir . 885 Tasavvuf ïstdahmda, taatta bulunup Allah’a isyandan ka5inmak 
anlammda kullamlmaktadir . 886 Ccrht istikameti, zahirde scriat hükümlerine riayet, 
batinda ise masivanm kalpten nefyi 887 olarak tammlar. Mevlana’nm; ‘Tc/ oldugun gibi 
görün ya da göründügün gibi ol ” ifadesi de, zahir ve batin dengesine isarct 
etmektedir . 888 

Zahiri ve batini istikametin mahiyetine de deginen Ccrhi, zahirin istikamette 
olmasmi, dinin hükümlerine yani emir ve yasaklara büyügü ve kü§ügü ile riayet etmek 
seklindc tammlar. Batini istikamet ise, hakiki imandir. Hakiki iman Bahaeddin 
Naksbcnd’in ifadesiyle; “ Kalbi Allah’ tan ahkoyan bütün fayda ve zararlardan 
temizlemektir” , 889 Baska bir ifadeyle, kulun her amnda Allah’a yönelmesidir. Kalbi 


883 Pazarli , Din Psikolojisi, ss. 172-173. 

884 £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 23. 

885 Cürcanï, Ta’rifat, s. 31. 

886 Ebü Hazzam, Mu’ cemu’l-Mustalahat, s. 42; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 404. 

887 £erhï, Tefsir , vr. 6b, 70a. 

888 Aym eser, vr. 48a. 

889 £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 22; Tefsir, vr. 12a. 
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diri tutmak buna bagli olup, fuyüzat-i ilahi kisinin kalbine akar 890 ve insan marifete 

891 

erer. 

Cerhi Kur’an-i Kerim’de ge£en; “ Rabbimiz Allah’ tir deyip sonra istikamet 
üzere olanlar ” 892 ayetini, istikamet baglammda, “Ld ildhe illallah” diyerek iman ile 
zahiri ve batini agidan dinin emirlerine riayet etmektir ” 893 seklindc tefsir eder. Kul bu 
sözü söylediginde kalbi düzelir, söyleyenin söz ve fiillerinde istikamet meydana gelir. 
Zahirinde ve batimnda bunu gcnjcklcstiiïncc de ebedi mutluluga kavusur . 891 Buna 
gore kelime-i tevhid tahalluk yani dinin emirleri dogrultusunda hareket ederek zahiri 
ve batini anlamda bir olusumu da ifade etmektedir. 

Cerhi’nin zahiri ve batini istikamet seklindcki yaklasimi Kur’an-i Kerim’de 
ge§en; “ Insanlar yalmz “inandik” demekle hig imtihana gekilmeden 

birakihverileceklerini mi sandilar ” 895 ayeti cergcvcsinde de degerlendirilebilir. Buna 
gore Cerhi’nin isarct ettigi zahiri ve batini istikamet aslinda birbirlerinden ayn seyler 
olmayip konunun anlasilmasmi saglamada yapilmis bir simflandirmadir. 

istikameti gcrgcklcstircnlcrin mükafati ise, “...Onlarin üzerine melekler 
iner...” & 96 ayeti geregince bu alemden ayrildiklarmda rahmet meleklerinin inmesidir. 
Rahmet melekleri onlara; “ . . .Korkmayin, üzülmeyin ...”, 897 dünya hayatinm rahatmdan 
uzak durmanm neticesinde “...Size söz verilen cennetle müjdelendiniz ...” 898 derler. Bir 
sonraki ayetle a§iklamasma devam eden Ccrhi; "Biz dünya hayatmda da, ahirette de 
sizin dostlanmziz. Orada size canlanmzin gektigi her §ey var. (Biitün bunlar) gok 
bagi§layan, gok esirgeyen Allah’ in size lütfudur ’ 899 ayetleriyle hasd olacak neticeyi 
bildirir. 


890 C er hï, §erh-i Esma-i Hiisnd, ss. 29-30. 

891 Ccrhi, Tefsir, vr. 69b. 

892 el-Fussilet, 41/30. 

893 C er hb age, vr. 12a. 

894 C e rhï, Risdle-i Ünsiyye, s. 22. 

895 el-Ankebüt, 29/2. 

896 el-Fussilet, 41/ 30. 

897 el-Fussilet, 41/30. 

898 el-Fussilet, 41/30. 

899 el-Fussilet, 41/31. 
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Ccrhi, istikamet ile kerameti de kiyaslayarak Cüneyd-i Bagdadi’nin “ istikamet 
olmaya yönel, keramete degil ” 900 sözünü nakleder. “ Emrolundugun gibi dosdogru 
o /” 901 ayeti de Müslümanlarin istikamet üzere olmalarma isarct etmekte ve Allah 
bizden keramet degil istikamet istemektedir. 902 

Sonug olarak; Cerhi’nin istikameti zahiri ve batini istikamet scklindc iki 
kategoride ele aldigim görmekteyiz. Kulun belli vakitlerde eda etmesi gereken namaz, 
oru§, hac, zekat vb. ibadetler, dinin hükümlerine uyup nehiylerinden ka5inmak, 
istikametin zahiri yönünü te§kil etmektedir. Batini istikamet ise kulun kalbinde her an 
Allah’m huzurunda oldugu suurunun olusmasidir ki buna hakiki iman demektedir. 
Cerhi’nin bu anlayisi gergevesinde istikametin, kisinin her anim kapsadigi, dolayisiyla 
yerine getirmesi gereken en önemli kulluk vecibelerinden biri oldugu anlasilmaktadi r. 

d. Fakr ve Zühd 

Tasavvufta önem verilen kavramlardan olan fakr ve zühd, aym zamanda 
tasavvuf tarihinin ilk dönemlerine verilen bir isimdir . 903 

Dünyaya baglanmamanm beraberinde getirdigi maddeye ve csyaya bir tavir 
al is ve ruhu, mana alemine hazirlama faaliyeti olarak nitelendirilebilecek zühdi 
hareket , 904 tasavvuf literatüründe Allah’m disinda dünya ve ahirete meyli terk etmek, 
helal olandan ihtiyag miktarmca ahp süphcli seylerden ka5inmak anlammdadir . 905 Bu 
kelimeye dünyaya sabir , 906 dünyahga bugzetmek, dünyanm rahatim, ahiretteki rahat 
i§in terk etmek gibi anlamlar da yüklenmi§tir . 907 


900 C er hi, Tefstr, vr. 12a. 

901 Hüd, 11/112. 

902 C er tn, age, vr. 12a. 

903 Tsavvuf tarihinde ilk döneme “ Zühd Devri” den mis o kip asr-i saadetle ba$layan ve tabiïni, 
tebe-i tabimi icine alan, tasavvuf kavrammin ortaya fikisma kadarki evredir. Ebu’l-Vefa et- 
Taftazam, Medhal ile’t-Tasavvufi’l-ïslami, Daru’s-Sekafe, Kahire 1991, ss. 57-59; Yilmaz, 
Anahatlariyla Tasavvuf, s. 87; Türer, Anahatlariyla Tasavvuf Tarihi, s. 78; 

904 Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, Dergah Yay., Istanbul 1995, s. 104. Kur’an’da 
zühdün temelleri, Hz. Peygamber ve sahabe hayatmda zühd, tasavvuf olusumu nda zühd 
hareketinin rolü ve zühd hareketinin temel ilkeleri konusunda bk. Ali Özcan, Hicrï Birinci 
Asirda Zühd Hareketini Doguran Amiller, (Yüksek Lisans Tezi), AÜSBE, Ankara 2000, ss. 
2-106. 

905 Tehanevi, Ke$$af c. II, s. 610. 

906 Ebü Talib el-Mekki, Kütu’l-Kulüb fi Ma ‘dmeleti ’TMahbüb, Misir 1306, c. I, s 242. 

907 Herevi, MenazUü’ s-Sairin, s. 139; Cürcam, Ta’rïfdt, s. 130. 
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Fakr ise fakirlik, yoksulluk anlamlarina gelen Arap§a bir kelimedir . 908 
Tasavvuf terminolojisinde masivadan hichir scyc gönül vermeyerek Hakk’ta fani 
olmak, Allah’tan baska hiybir scyc ihtiya£ duymamaktir . 909 

Yakub-i Cerhi, fakr ve zühd kavramlarini, yakin manalar ihtiva etmeleri 
sebebiyle birlikte ele almistir. Konuyla ilgili “ sabirli fakirler kiyamet günü Allah 
Tedlamn misafirleridir ” 910 rivayetini naklederek; “ Allah’ in misafin" nden kastin, 
“ mukarrebün" oldugunu belirtir. Buna gore fakr iki kisimdir. Biri zühd de 
denilebilecek ihtiyari fakr, digeri ise zorunlu fakrdir. Ccrht genei teamülün aksine, 
zorunlu fakrin, ihtiyari fakrdan yani zühdden daha faziletli oldugunu belirtir. Onun 
düsüncesindeki hareket noktasi ise bu tür fakrin kula nispetle Hakk’in se5imi 
olmasidir . 911 

Cerhi’nin bu yaklasi minda, kisinin iradesini Hakk’in iradesinde eritme 
anlayismin bir tezahürü görülmektedir. Kisinin varlikli oldugu halde kendi istegiyle 
zühde yönelmesi, ahlaki kemalat a§isindan güzel karsilanabilecek bir davrams 
olmakla birlikte, bireyin i§inde bulundugu maddi yoklugu kabullenip haline 
sükrctmcsi ile kiyaslandiginda bunun kadar faziletli degildir. 

Cerht, fakrla ilgili Alaeddin Attar’in; “ Kur’an’m tamami vücudu nefyetmeye 
farel ediyor. Sünnete uymamn hakikati, mizaca muhalefettir” ifadelerine de yer 
vererek fakr olmaksizin zahir ve batinin kemale eremeyecegini belirtir . 912 Vücudun 
nefyi ve mizaca muhalefetten maksat, kisidcki nefsi temayüllerin terbiye edilmesidir. 

Cerht, fakra agirlik verme sebepleri arasmda Allah Teala’nm f a kir ve taliplere 
likasinin coklugunu gösterir. Zahirde fakir ve zelil birgok insan, aslinda Allah’ in 
sevgili bir kulu olabilir . 913 Abese Süresi’nin sebeb-i nüzülünden hareketle 914 bu 


908 Asim Efendi, Karmis Tercümesi, c. II, s. 29. 

909 Hücvin, Ke$fu’l-Mahcüb, s. 216; Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 184; Cebecioglu, Haci 
Bayram-i Velt, s. 264. 

910 ibn Arrak, Tenzïhu' §-§eri’ ati’TMerfü’ a, c. II, s. 286, no: 20; C’erhl, Risale-i Ünsiyye, s. 39. 

9 1 1 £erhï, aym yer. 

912 <^erhi, Risale-i Ünsiyye, s. 39. 

913 £erhï, Tefsir, vr. 120b. 

914 Rivayete gore Hz. Peygamber, Kureys’in ileri gelenlerine islam’i tebligi esnasinda Ibn ümm- 
i Mektüm Hz. Peygamber’e gelir. Ümm-i Mektüm Hz. Peygamber’e; “Yd Rasülallah, 
Allah’in sana ögrettigini bana da ögret de ondan faydalanayim” der. Hz. Peygamber’in bir 
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yorumda bulunan Ccrhi, Allah indinde f a kir ve ama biri de olsa, Hakk’i talep eden 
kisinin, dünyalik itibar ve zenginlige sahip bir£ok kisiden daha efdal oldugunu belirtir. 

Benligin insasinda dünyaya ve dünyaliga meyletmemenin önemi, tasavvuf 
yaninda Hint mistisizmi, Hiristiyanlik gibi düsüncc ve dinlerin üzerinde durdugu bir 
konu olmakla birlikte 915 Ccrhi, Allah’ a vuslatta fakri, zühde nispetle daha fazla 
önemser. Zahidle arif arasinda kiyaslama yaparak “ zahid her dem yüz hal ile 
kar§üa§ir, arifse her dem §ah ’in tahti altindadir ” ifadelerine yer verir. Zira zahid havf 
ve reca ile arif ise ask ve muhabbetle yol almaktadir. 916 

Netice itibariyle, Ccrhi’ nin fakr anlayisinda kendine lias bir orijinalite 
bulundugunu söyleyebiliriz. Fakri temelde ikiye aymnistir. ilki, maddi a§idan 
yoksulluktur. Ccrhi, bunu da, kisinin istegine bagli fakr ve irade disinda zorunlu fakr 
seklindc kategorize ederek, insanin iradesini Allah’ in iradesinde teslim etmenin 
tezahürü noktasinda bilincine crilmis ikinci tür faknn daha üstiin oldugunu belirtir. 

isarct ettigi diger fakr ise, tasavvuf ïstilahmda da genei kabul gören, kisinin 
sadece Allah’ a muhta§, gaynndan müstagni olup, nefsani temayüllere kapilmamak 
anlamindaki fakrdir. Bu, seyr ü sülükta ilerlemenin temel sartlarmdan biri olup amel 
yönü öne 91 kan bir husustur. 

e. Tevekkül 

islam düsüncesindc üzerinde (joktja tartisilan kimi zaman yanlis anlasilan 
konulardan biri de tevekküldür. Kelime olarak vekil edinmek, isindc Allah’ a güvenip 


grupla ilgilendigini bilmedigi icin bu sözünü tekrarlar. Rasüllullah (s.) sözünün kesilmesini 
hos kaï'sdamaz ve ondan yüzünü gevirir. Ümm-i Mektüm da Hz. Peygamber’in bu 
davrani§immn, Allah’m, kendisinden sudürunu girkin gördgü $eyden dolayi olmasmdan 
korkarak hüzünlü bir gekilde geri döner. Bunun üzerine söz konusu ayetler nazil olur. Bk. 
Ebü Ca’fer Muhammed b. Cerir et-Taben, Camïu’l-Beyan fi Te’vili’l-Kur’dn, Daru’1- 
Kutubi’l-ilmiyye, Beyrut 1992, c. XII, s. 443; Bursevi, Rühu’l-beydn, c. IX, ss. 491-492. 

915 Hiristiyanhk’taki zühd telakkisinin, tasavvuftakinden farkli, ruhbanlik tarzmda oldugu 
görülmekle birlikte tasavvufa tesir ettigi de ileri sürülmektedir. Toplumlar arasi etkilesim 
dogal bir olgudur. Önemli olan bu etkilesimde o toplumun kendi bünyesinden yaptigi 
katkilardir. Hiristiyanligm, tasavvuftaki zühdi yasantiya tesir ettigi seklindc genei bir 
iddiadan ziyade, bunun tasavvuftaki tezahürüne bakmak, ilmi agidan uygun olan yol olsa 
gerektir. Bu noktada Nicholson’un; “Hristiyanhgi referans almadan nasil bir Hristiyamn 
yapisi anlayilmazsa, Müslümanm anlafdmasi igin de Islam’ in zahiri ve bdtinï gegmi$i göz 
önünde bulundurulmahdir” sözünde haklilik payi bulunmaktadir. Nicholson, The Mystics of 
Islam , s. 8; Baldick, Mystical Islam, ss. 15-26; Ebu’l-Ala Afïfï, Tasavvuf: Islam’ da Manevï 
Hayat, gev. Abdullah Kartal-Ekrem Demirli, Istanbul 1996, ss. 74-75. 

916 C er hf Tefsir, vr. 16b. 
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Q 1 7 o 1 o 

O’ na itiraz etmemek anlamma gelmekt te olup sebeplerden uzaklasarak isleri 
Allah’a havale etmektir. 919 

Cerhi’nin bu kavrama yaklasimi genelde diger süfïlerinkine benzer. Ona gore 
tevekkül iki kisimdir. ilki, niyetle baglantihdir. Iyi niyetle hareket edip tedbir aldiktan 
sonra islcrin sonucu hususunda Allah’a tevekkül etmektir . 920 

ikinci tür tevekkül ise Allah’in her scyden haberdar oldugu düsüncesindcn 
hareketle, nefsin tedbirini birakip her türlü korku ve cndiscdcn siynlarak bütün islcrin 
O’na havale edilmesidir . 921 

Certn tevekkül düsünccsini; “De ki O gok merhametlidir. O ’na inanmi O ’na 
tevekkül etmi§izdir ” 922 ayeti gergevesinde dile getirir. Bir önceki ayette; “De ki: 
Baksamza, Allah beni ve benimle beraber olanlan öldürse de yahut bize acisa da 
kafirleri elim bir azaptan kim kurtarabilir. ” 923 Buyrulmaktadir. Cerhi’nin burada 
isarct ettigi, bir anlamda Peygamberlerin ve havassm tevekkülüdür. Nitekim Hz. 
ibrahim atcsc atihrken Cebrail (a.s.) gclmis ve u bir ihtiyacin var miT ’ diye sorunca o; 
“ Senden gelecekse hayir" dcmisti . 924 Söz konusu tevekkülün, Kur’an bütünlügü 
i5erisinde, iman bilinci ile anlasihnasi zorunludur. Yoksa insan üzerindeki gerekli 
tesirlerden soyutlamr ve zararli bir savunma mekanizmasi haline gelir . 925 Cerhi, 
böylesi bir tevekküle, uzun gabalar sonrasmda ulasabilcccgini belirtirken de bu 
duruma isarct etmektedir. 

f. Sabir 

Tasavvufi serüveninde, salikin kendinde gcrgcklcstirmesi gereken vasiflardan 
biri de sabirdir. Sabir, karsilik vermede acele etmemek, basina gelen belalara, 


917 Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. III, s. 377; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 717. 

918 Cürcani, Ta’rifat, s. 78; Tehanevi, Ke$$df, c. III, s. 1511. 

919 k’erhi. Tefsir, vr. 19a. 

920 Aym eser, vr. 27a-27b. 

921 Aym eser, vr. 19a. 

922 el-Mülk, 61/29. 

923 el-Mülk, 67/28. 

924 k’erhi. Neyndme, s. 179. 

925 Recep Ardogan, Kur’an ve insan Psikolojisi, Ilkadim Yay., Ankara 1998, s. 165. 
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sikmtilara dayanmak anlamlarma gelir . 926 Kur’an’da yüzden fazla yerde ge£en sabir 

Q97 070 

kelimesi, ~ tasavvuf düsüncesindc takvanm alametlerinden kabul edilir. 

Ccrhl bu kelimeye, kazaya sikayct etmeksizin razi olmak , 929 münkirlerden 
gelen cefalara, Allah’ in yardimi gelinceye kadar katlanmak anlamini verir. 
Münkirlerden gelecek eziyetlere tahammülden maksat, onlara dini teblig ederken 
karsilasilacak zorluklara sabirdir . 930 Bu sebeple tahkiki ya da en azindan taklidi imana 
erinceye kadar, onlardan ümidi kesmemek gerekir ki bu noktada Ccrhi’nin “ Rabbinin 
yolunda sabret ' 931 ayetini de referans aldigi görülmektedir . 932 

Ccrhi’nin, aym dine mensup kisilerin birbirleriyle yasadiklan sikmtilara atifta 
bulunmamasi dikkat §ekicidir. Sabn, dinin tebligi hususunda karsilasilan zorluklar 
scklinde tammlamada Hz. Peygamber’i referans aldigi görülmektedir. Buna gore bir 
müslümana eziyet etmek söz konusu degildir ki sabredilsin. 

Sabn irsada hamleden Ccrhi, i rsad faaliyeti esnasmda inkarcilarm eziyetleri 
karsismda bedduada bulunmamayi da sabrin bir tezahürü olarak kabul eder. Fasik da 
olsalar, hi§ faydalanmasalar da insanlan dogru yola tcsviktcn, nasihatten geri 
durulmamahdir . 933 

Nitekim Hz. Yünus (a.s.), kavminin yola gelmesinde ümidini kesip onlardan 
ayrilmca 934 balik onu yutmus ve Yunus (a.s.) hatasmi anlayarak “ Senclen ba§ka tanri 


926 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. IV, ss. 437-438; Cürcanï, Ta’rïfdt, s. 149; Tehanevï, Keyyaf c. 
II, s. 823. 

927 Sabir kelimesinin Kur’an-i Kerim’deki kullammlan icin bk. Taberi, CdmVu’l-Beydn, c. IX, 
ss. 75-77; Abdulbaki, el-Mu’cemu’I-Mufehres, ss. 352-353. 

928 el-Mekki, Kütu’l-Kulüb, c. I, ss. 193-194. 

929 <7 e rhï, Tefsir, vr. 33b. 

930 C er bTnin bu yakla^imi Al-i imran 186’da ge 9 en; “ Muhakkak ki siz malla, canla fedakarhga 
katlanmakla imtihan edilecek, sizden evvel kendilerine kitap verilenlerden ve mü§rik 
olanlardan bir gok iiziicü sözler duyacaksimz. Sabreder ve korunursaniz, i?te bunlar 
yapmaya deger iylerdir’ ayeti cercevesinde degerlendirilebilir. 

931 el-Müddessir, 74/7. 

932 C e rhi, Tefsir, vr. 19a- 19b. 

933 Cerhï, age, vr. 33b, 137a, 142b. 

934 Rivayete gore Yünus (a.s.) kavminin küfürde ïsrari sebebiyle kendine ilahï emir gelmeksizin 
onlardan aynlmi^tir. Denize a 9 ilmaya hazirlanan bir gemiye binnü§, gemi denize a 9 ildiktan 
sonra hareket etmemeye ba§lami§tir. Bunun üzerine gemiciler; aralarmda ya asï ya da 
efendisinden ka 9 mi§ bir köle oldugunu, adetlerine gore kuraya ba^vurarak, kura kime 9 ikarsa 
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yoktur. §amn ne yücedir, ben zalimlerden oldum ” 935 diyerek Allah’a yalvarmistir. Bu 
sebeple marifet ehli kisiler Hz. Peygamber’in uyguladigi gibi, zor durumda 
kaldiklarmda “ Allah’ im! Kavmimi hidayete erdir, §üphesiz onlar bilmiyorlar ” 936 
seklinde niyazda bulunmalidir. 

Ancak, insanin böyle bir erdeme ulasmasi eziyetlere iyilikle karsilik verme 
gibi hususlar kolay kolay gcrgcklcsmcz. Ki si , geceleri yalniz basina kalmali, ardindan 
Kur’an kiraati ve zikirle mesgul olmali, nefy-i masivaullah, Allah’a tevekkül ve 
kainatm yaratilis sebepleri üzerinde düsünmclidir. Bu uygulamalarm neticesinde yüce 
bir makam olan sabra ula§ilabilecektir . 937 

Netice itibariyle sabir, insanlara dinin tebliginde karsilasilabilccck sikmtilara 
tahammüldür. Bu, rahmetin bir tezahürüdür. Zira insana ragmen insanin iyiligi i§in 
hareket etmek, ulvi bir gayeye matuftur. Böylesi bir ulvï gayeye ise peygamberler ve 
onlarin varisleri konumundaki marifet ehliyle ulasilabilcccktir. Peygamberler 
disindaki insanlarm irfan sahibi olmasi ise nefse agir gelecek uygulamalarla 
mümkündür. 

g. Riza 

Kisinin ibadet ve ahlakla ilgili kendine huy edinmesi gereken vasiflardan biri 
de nzadir. Riza, kelime anlami itibariyle hosnut olmak , 938 basa gelen kazaya karsi 
kalbin sürüru anlammda olup 939 tasavvuf ïstilahmda ihtiyari terk , 940 eline gcgcnc 
sevinmeyip elinden gidene üzülmemek 941 seklinde dcgciicndirilmistir. 

Kemale ulasmamin temel sartlanndan olan kazaya nza, neden ve nigi ni terk 
etmektir. Böylece ki§i, Mevlana’nm; “ Bende gevent ” 942 ifadesindeki gibi hakiki 
manada kulluk serefine erecektir. Keramet tacina ve insana verilen bu ten emanetine 

onu denize atacaklanm söylermi^lerdir. ^ekilen üc kura da Hz. Yünus’a §ikar. Hz. Yünus’u 
denize atilmca onu bir batik yutuverir. Bursevi, Rühu’l-beydn, c. V, s. 353. 

935 el-Enbiya, 21/88. 

936 Buhari, Istitabe 5; Müslim, Cihad 37, hno: 105/1792; Cerhi, age, vr. 38b, 39a. 

937 £erhï, age, vr. 78a. 

938 Asim Efendi, Karmis Tercümesi, c. 111, s. 824 

939 Cürcanï, Ta’rifdt, s. 125. 

940 Ebü Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahat, s. 90. 

941 Herevi, Mendzilü’ s-Sairin, s. 225. 

942 “ Kul oldum ’ oldum anlammda Fars5a bir ibaredir. 
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riayet, kazaya nza ile mümkündür . 943 Burada kastedilen keramet taci, tasavvuf 
literatüründeki kerametten ziyade insana ikram edilen, bahscdilcn yasamdi r . 944 

Cerhi’nin kazaya nza konusunu, Hz. Musa’nm Firavun’a gitmesiyle 
iliskilcndirdigi görülmektedir . 945 Allah insani yaratmis ve ona birtakim sorumluluklar 
yüklcmistir. Bunlarm basinda da Allah’in dïnini insanlara tebligdir. Hz. Musa, 
kendisine verilen emir geregince, her türlü tehlikeyi göze alarak Firavun’a gitmis ve 
kendisine emredilen vazifeyi yerine gctirmistir. Buna gore Ccrhi’nin, nza halini bir 
amag degil, gergek manada kullugun bir neticesi olarak gördügü anlasilmaktadir. 

h. §ükür 

Kelime anlami ve tasavvuf ïstilahmdaki kullammi hemen hemen aym olan 
sükür, nimet vereni itiraf, rububiyyetini ikrar ve sena anlamlarma gelmektedir . 946 
Ccrhi’yc gore kisi, O’nun verdiklerine sükrcttigindc Hakk’in dostlugunu kazamr, 
sevgili kullari arasina girerek her iki cihanda da ebediyete ulasir . 947 

§ükrün psikolojik yönü de bulunmaktadir. Birgok biyolojik yetersizliklerle 
dogan insan, yasi ilerledikge ögrenme kabiliyeti sayesinde bunlarm üstesinden 
gelirken, batini cephesini tcskil eden ruhsal alandaki acizligi daha da fazla 
hissetmektedir. Sonluluk, ölümlülük, belirsizlik gibi eksiklikler, kisiyc acziyetini 
hatirlatan unsurlardir. Is te kutsal varliga siikür ve minnettarlik, insanin kendindeki bu 
eksikligi telafi igin basvurdugu yollardan biridir . 948 

Kur’an-i Kerim’de besmeleden sonraki ilk kelime olan “ hamcT 949 dan 
hareketle siikür ile dostlugu iliskilendiren Ccrhi’nin, hamd ve sükrü aym anlamda 
kullandigi görülmektedir. Rizkin Allah’ tan geldigini suur halinde kavramak da bu 


943 C e rhi, Tefsir, vr. 5b, 116a. 

944 Benzer anlamdaki kullamm, günümüz yazarlarmdan Cevad Amülï’nin cahsmasina da temel 
olu^turur. Bk. Abdullah Cevadi Amulï, Kur’an’da Keramet, gev. Hicabi Kirlangi 5 , Insan 
Yay., Istanbul 1995, ss. 9-183. 

945 C er bi, age, vr. 1 16a. ilgili ayetler igin bk. en-Nazi’at, 79/15-20. 

946 Herevï, Mendzilü’ s-Sdirin, s. 232; Cürcanï, Ta’rifdt, s. 145; Asim Efendi, Kdmus Tercümesi, 
c. I, s. 923; Ebü Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 104. 

947 C er bi, Tefsir, vr. 4b. 

948 Bahadir , Insanin Anlam Arayi§i, s. 145. 

949 el-Fatiha, 1/1. 
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kapsamda degerlendirilebilir. Dolayisiyla sükiir, her seyi yaratan ve yaratildigi 
suurunu insana veren Ha kk Teala’ya bir kulluk borcu ve bu bilincin göstergesidir . 950 

Hakk’dan gelen nimetler, batini ve zahiri scklindc ikiye aynlabilir. Mun’im’i 
bilip ikrar etmek, bu nimetlerin zevalini de önler. Aksi durumda zahiri nimet kitliga, 
batini nimet olarak nitelendirilen rahmet ise zahmete dönüscccktir. 951 “ Andolsun 
§ükrederseniz elbette size (nimetimi) dahafazla veririm ve eger nankörlük ederseniz 
azabim pek getindir ” 952 ayeti de bu gergege i sarei etmektedir. 

Sonug olarak sükrün; kalp, dil ve amel scklindc üg boyutundan söz edilebilir. 
Kalbin sükrü, yaratilmisligm, acizligin idrakidir. Dilin sükrü, bu idraki söylemektir. 
§ükrün amel boyutuna dökülmesi ise hayatin her amnda dinin hükümleri 
dogrultusunda hareket etmektir. Bu tarz bir yaklasim sükrün, insanin insasmda sahip 
oldugu önemli konumun da bir göstergesidir. 

ï. Dua 

Kutsallik atfedilen bir varliga inanma, dua ve ibadet etme veya herhangi bir 
varolusu saygiyla yüceltme gibi bir takim egilimler, insanin dogustan getirdigi 
nitelikler arasmda yer almaktadir. Bu sebeple varolusla ilgili sorgulamalar, insam 
kutsal olanla ili§kiye, dolayisiyla duaya yönelten baslica nedenlerdendir . 953 Bu 
konumuyla ilkel insan i§in duanin anlami, medeni insandan gok farkli olmayip dua, 
insanin fitri ve vazgegilmez bir egilimidir . 954 

Kur’an-i Kerim’de yirmi kez gegen 955 ve Arapga isteme, gagirmak, seslenmek, 
yalvarma, Allah’m yüceligi karsismda kulun aczini itiraf etmesi manasma gelen dua 
kelimesine 956 Ccrhi, kulun, acziyetinin farkmdaligiyla Ha kk ’a niyaz etmesi anlammi 


950 g^erhi, age, vr. 16a, 17a. 

95 1 Aym eser, vr. 28a. 

952 ibrahim, 14/7. 

953 Bahadir, Insanin Anlam Arayi$i, s. 141. 

954 Hökelekli, Din Psikolojisi, ss. 218-219. Duamn Islam öncesi ve sonrasi toplumlardaki 
durumu i5in bk. Osman Cilaci, “Dua”, DM, Istanbul 1994, c. IX, ss. 529-530. 

955 Bk. Abdulbaki, el-Mu’ cemu’l-Mufehres, s. 260. 

956 Asim Efendi, Kdmus Tercümesi, c. III, s. 810; Cilaci, “Dua”,, DM, c. IX, s. 529-531. 

957 g’erhi. Risale-i Ünsiyye, s. 19. 
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Duanin, olmazsa olmazlanndan biri ihlastir. Ccrhl, dualarindaki halisane niyeti 
dolayisiyla, ilahi yardimi bizzat müsahcdc ettigini belirtir . 958 

Her namazda tekrar edilen; “ Bizi dogru yola Het ” 959 ayetinde belirtilen hal 
arzulandigmda Allah, kulunun bu duasina icabet edecektir. Ccrhi, mutasavviflardan 
nakien “ kemal talepte ve talep kemaldedir ” 96() ifadelerine yer vererek, bunu velayet 
kavramiyla iliskilcndi rir. Ona gore talepte kemale ve kemalde talebe erenler, Allah’ a 
dost olmayi arzulayanlardir . 961 Kanaatimizce, “talep” kelimesiyle ilk kastedilen genei 
anlamdaki duadir. Allah’ a dost olmak gibi bir arzu, yapilabilecek dualarin en güzeli 
oldugu igin kemale ermenin yolu onu talep etmekten gegmektedir. Bu talebinin 
tezahürü olarak kisi, kendisini böyle bir yola yönlendirip gaba harcadigmda, yani 
kemalat yolunda ilerlediginde talebine crmis olacaktir. Böylece “ taleple kemale 
erenler' ’ kategorisine girecektir. Cerhi’nin bu yaklasimi, tasavvufta ilahi askin agirlik 
kazanarak sevgiliye yönelmenin bir neticesidir . 962 

Cerhi’nin bu yaklasimm, günümüz Din Psikolojisininde meseleye dikkati 
gektigi güdülenme kavramini gagnstirmaktadi r ki 963 buna samimiyet de diyebiliriz. Bu 
sekildc ifa edilen dua ile ilahi enerjinin etkisi, ruhun ihtiyaglanm karsilamaya, 
korkularmi yatistirarak bir tür sinerjik destege ve bu yolla di§ dünyayi dcgistirmcyc 
koyulmaktadir. 

Bu agidan bakildiginda, kisinin Allah’la iletisimi günün her anina 
yayilmaktadir. Kul, gece teheccüde kalkmasmdan, aksam yatmcaya degin gündelik 
bütün islerindc dua halinde bulunmahdir. Okunacak dualar, bireydeki kulluk bilincini 
gclistircccktir . 964 “ De ki: Duamz olmazsa Rabbim sizi ne yapsin ” 965 ayeti ve Hz. 


958 Aym eser, s. 12. 

959 el-Fatiha, 1/6. 

960 C e ' hk Neyname, s. 163. 

961 Aym eser, s. 172. 

962 Mutasavviflarm genei anlamda dua konusuna yaklasimi icin bk. Süleyman Uludag, “Dua”, 
DÏA, istanbul 1994, c. IX, ss. 535-536. 

963 Bkz. Hökelekli, Din Psikolojisi, s. 227-230. 

964 Cerhï, Risale-i Ünsiyye, s. 19; Cerhï’nin gündelik hayatinda yer verdigi diger dualar i5in bk. 
aym eser, ss. 35-36. 


965 el-Furkan, 25/77. 
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Peygamber’in; ‘ 'Dua , ibadetlerin özüdür ” 966 hadisi, kisinin Allah’ a kurbiyeti ile dua 
arasindaki paralellige isarct etmektedir. Aynca, devamli abdestli bulunmak ve abdest 
esnasinda okunan dualar bu noktada önemli bir fonksiyona sahiptir. Zira Hz. 
Peygamber’in de buyurdugu üzere kisi yikadigi uzuvlariyla isledigi günahlardan 
arinmaktadir . 967 

Ccrhi’nin bu yaklasimi, duanin insanin karakterini yansitan yönüne de isarct 
etmektedir. Yukarida ge§en ayet, insanlarm Hakk katinda dualan nispetinde degeri 
olusuna da isarct etmektedir. Ancak dualarda bir de kalite unsuru vardir. Ccrhi’nin bu 
anlayisma gore en güzel dua, Hakk’in dostlugunu istemektir. Duadaki ihlasi 
dogrultusunda kisi amelde bulunarak kemale erer. 

Cerhi, MesnevT de gcycn §eyh Deküki’nin kimligine kisaca degindikten 
sonra 968 tevekkül ve dua iliskisine de isarct ederek; “i§leri Hakk’a havale edip ilahi 
hükümlere, ezeldeki kaza ve kadere teslim olmak azimettir ” der . 969 Bu düsünccsindcki 
hareket noktasi ise Hz. ibrahim’dir. Hz. ibrahim mancimkta iken Cebrail ona “ Bir 


966 TirmizT, Da ‘civdt, 1 . 

967 Müslim, Taharet 3, hno: 3/226; et-Tebrizï, Mi$katu ’l-Mesabïh, c. I, s. 125, hno: 8/288; Cerhï, 
age, s. 17. 

968 Deküki kissasim Mesnevf den nakleden Cerhi, Deküki’nin §eyh Muhammed isminde bir zat 
oldugunu, Cerh’in Lüger köyünde dogdugunu belirtir. Deküki, Allah'a duasmda O’ndan 
cemalini gösterme nimetini ister ve yedi yil bu arzusunu sürdürür. Bunun knn 0015 tutar, 
yaprakla iftar eder, öyle ki teni ye§ile dönü^ür. Bir gün ellerini a 5 ip Allah’a §öyle dua eder: 
“ Eger cemalini bana göstermezsen kendimi daglardan ugurumlara atarim”. O, öyle bir 
kuldur ki, sirrin ve cehrin ötesindedir. §eyh Hallac gibi; “Benim hayatim öliimümdedir” diye 
giglik atarak kendini dagdan, denizin derinliklerine birakir ama kendisine bir §ey olmaz. 
$ehir halki ona bir heyet gönderir. lilciler §ehre ulajtiginda, kendisi daha kötü durumda 
oldugu halde onu bir fakire yardim ederken bulurlar. Onu Gazne’ye götürdüklerinde §ehir 
halki huzuruna gelirler ve ikramda bulunurlar. Gazne’nin en güzel yerini onun ikametine 
sunarlar. Ancak §eyh buna iltifat etmez ve ‘dien sizin gehrinizde kendirn igin kalmiyorum. 
Allah’ tan gelen emirle memurum. O’ na ancak böyle kullukta bulunurum” der. Topraga bile 
kanaat ederek §ehir §ehir dola^ir. Her bir evde dump Allah rizasi i 5 in bir §ey verin der, onlari 
yanmdaki zenbiline koyar. Bir gün Gazne §ehzadelerinden birisinin kapisma kirk kez gidip 
dilencilik yapar. §ehzade, istese nimet i 5 erisinde ya^ayabilecek durumdaki Hakk’m 
hazinelerinin emrine verildigi, ar§ ve kürsideki esrara vakif bir kisinin böyle kinanacak 
tarzda dilenci gibi kendisini zorluga düfar kilma sebebini merak eder ve sorar. Bunun 
üzerine §eyh aglamaya ba§lar ve “ Fakire himmet o derecede ki, §ayet bunlann hepsinin 
kendimden kaynaklandigi zannina kapilacak olursam bu fiiphem nankörlüge sebep olacak ” 
der. $eyhin aglamasi §ehzadeyi de aglatir ve hazinelerinin anahtanm §eyhe arzeder. §eyh 
bunu reddeder ve iki yil daha dilencilik yapar. Sonunda Hakk katmdan bir emir gelir. 
§imdiye kadar ayik halde veriyordun, §imdi ise sekr ile veriyorsun. Elini hasirin altina sok ve 
oradaki altmlari fakirlere, dü^künlere ver. Bu sözler oraya ula^tigmda ihtiya§ sahiplerinin 
dualan ona a§ikar hale gelir ve altmlari ihtiyag miktarmca dagitmaya ba§lar. Bu büyük zatin 
mezan §u anda Gazne’dedir ve halk nazarmda saygmhgi vardir. Cerhi, Neyname, s. 178. 

969 Aym yer. 
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istegin var mi ?” dcrnis, Hz. ibrahim de, “ Senden gelecekse hayir ” cevabmi 
vermi§tir. 97() £erhfye gore bu teslimiyet makamidir. Bu tarz bir tevekkülü 
azïmet olarak degerlendirirken, duada bulunmayi “ ruhsat ” kapsaminda ele alir . 971 
Kur’an-i Kerim’deki “ Rabbiniz buyurdu ki, bana clua edin duamzi kabul edeyim ” 972 
ayeti de duada bulunma ruhsatina isarct etmektedir . 973 

Buna gore Ccrhfnin, duayi §aresizlik ve mahrumiyet gibi durumlarda Hakk’a 
yönelistcn ziyade , 974 minnettarlik ve sükrün ifade bicimi 973 olarak kabul ettigi 
görülmektedir . 976 

Sonuy olarak, Ccrhf nin duayi iki kategoriye ayirdigi anlasilmaktadi r. ilki, 
müridin, ahlakinin güzcllcsmesi yolunda yaptigi ve daha ziyade kendini ilgilendiren 
duadir. Digeri ise belli bir manevï hal hjerisinde bulunan kisinin, birakin kendisi i§in 
dua etmesini, halkin maslahati noktasmda Hakk’tan bir talepte bulunmasim bile ruhsat 
kapsaminda degerlendirdigi duadir. Ancak buradan, duanin terki gibi bir sonuc 
5ikarilmamahdir. Zira insanin igindc bulundugu manevi hale bagli olarak sadece 
niyazin mahiyeti dcgisrncktc, dua Allah’i övmeye hasredilmektedir. 


970 Aym eser, s. 179. 

971 Aym eser, s. 178. 

972 el-Mü’min, 40/60. 

973 gerhï, age, s. 178-180. 

974 Her ne kadar Cerï>ï, genelde insanlarm 9aresizlik gibi durumlarda Allah’a yöneli^i konusuna 
deginmese de o anda yapilan dualarm da insana etkisi inkar edilemez. Zira dua ile meydana 
getirilen gÜ5 ve sevincin artmasi olarak hissedilen subjektif tecrübeler, sinir sistemindeki 
dengenin yeni bir düzenleni^i veya kuvvetlenmesi olarak degerlendirilebilir. Bu gekilde 
kruide iradi bir canlanmaya yol a5an dua, her §eyden önce sikmtiyi ortadan kaldirmakta, 
benlige ait tepkileri gittikce artan bir gekilde a§ma kapasitesi saglamaktadir. Hatta bu noktada 
bir 9ok din psikologu, duamn mükemmel bir tedavi vasitasi oldugunu kabul etmektedir. 
Psikanalitik tedavinin temel kaidesi olan hareket etmemek, fakat her §eyi söylemek prensibi, 
baijkasiyla konu^mamak suretiyle kapasiteyi engelleyen dü^ünceleri unutma durumundan 
ki§iyi kurtarak sorunun kaynagma inmeyi hedefler. Dua eden insan da, kendisinden hi9bir 
§ey gizleyemeyecegini bildigi Allah’a her §eyi söyleyerek, kendisiyle ilgili ve Allah’la 
ili§kisi konusundaki hakikati gizleyip saklamadan oldugu gibi üzerine almaktadir. Pazarli, 
Din Psikolojisi, ss. 175-176; Hökelekli, Din Psikolojisi, ss. 221, 229-231; Selahattin Parladir, 
“Dua”, DIA, Istanbul 1994, c. IX, ss. 532-533. 

975 Allah’a hamd ü sena, O’nun yüceligini dile getirme ve cennet arzusu ya da cehennem 
korkusundan ziyade, Allah’m rizasim isteme mutasavviflarm duadaki genei tutumunu 
yansitmaktadir. Bk. Uludag, “Dua”, DIA, c. IX, ss. 535-536. 

Parladir, agm, DIA, c. IX, s. 531. 


976 
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i. Edeb ve Tevazü 

Tasavvufta üzerinde en §ok durulan kavramlardandir. Tasavvufun edep 
merkezli tanimlari da bu kavrama verilen önemin bir tezahürüdür. Arap§a her söz ve 
fiilde güzel muamelede bulunmak anlamindaku edep , 977 kisinin haddini bilmesi olarak 
da yorumlamr . 978 

Tevazü ise, sözlükte al§ak gönüllük manasma gelmekte olup 979 tasavvuf 
ïstilahmda, müsahcde halindeyken AllahT zikrin ve O’na rizanin kemali, O’nun 
huzurunda kalbin itirazi terk etmesidir . 980 

Dcrvisin Allah’ a yönelisindc uymasi gereken adabin en önemlisi, basina gelen 
harikulade hallerle magrur olmamasidir. Aksi durum, taatin kabul edilmediginin 
alametidir. Bu sebeple dcrvis, himmetini ali tutmali ve Hakk’in iltifatini beklemelidir. 
CciTn, bu konuda; “Bz'z her ne bulduysak himmetimizi ali tutmakla bulduk” der . 981 
Tezellülün ifadesi olan ibadet ve sonrasinda meydana gelen vakiata gururlanmak 
tezattir. Cerhi bu duruma isarctle, kisinin yasadigi haller sebebiyle magrur olmasmi, 
taatin kabul edilmemesinin alametlerinden saymaktadir. 

Tevazü, belli bir öl§ü igindc olmahdir. Zira Cerhi’ yc gore “ hakim olmakla 
yükselme, bayim egmekle olgunlayma olmaz Diger insanlar arasmda tevazü sahibi 
i m i s gibi görünüp onlann saygi ve hürmetini kazanmaya yahsmak hos bir tavir 
degildir. Nitekim Hz. Ömer, bir gün basini egip hi§ kimseye iltifat etmeyen bir adam 


977 Cürcanï, Ta’rifat, s. 24; Tehanevï, Ke$$af, c. I, s. 53; Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. I, s. 
82. 

978 Tasavvufun, ki§ide zahiri ve batim manada gerceklestirmeyi hedefledigi unsurlardan olan 
edeb konusunda tasavvufun dilimize kazandirdigi atasözleri de bulunmaktadir. Bunlar 
arasmda, tarikat erkamna riayet etmeyenler igin kullamlan “ Edeb erkan bilmef Toplulukta 
bahsedilmesi uygun olmayan bir seyden söz edilecegi zaman “ Edeb erenlere”\ Edebin canli 
ve cansiz bütün mahlükata yönelmesini hatirlatici mahiyette “ Edeb ya hu’; Edebe riayet 
etmeyenlerin sözlerinden ve hareketlerinden ibret alinmasim ögütleyen “ Edebi edepsizden 
ögren” tarzmdaki sözler bunlar arasmdadir. Herevi, Menazilü’ s-Sdirïn, s. 289; Abdulbaki 
Gölpmarli, Tasavvuftan Dilimize Gegen Deyimler ve Atasözleri , inkilap ve Aka Yay., 
istanbul 1997, ss. 108-110; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, ss. 236-238. 

979 Asim Efendi, Terciimesi,, c. II, s. 691. 

980 Herevi, Menazilü ’s-Sairin, s. 267; Ebü Hazzam, Mu’cemu’l-Miistalahdt, s. 64. 

981 T’erhl. Risale-i Ünsiyye, s. 38. 
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görünce ona; “Ey adam boynunu kaldir!" der. Cerhi bunu, “ meclistekilerden hig 
kimsenin onun halini bilmesi gerekmez ” 982 seklindc a£iklar. 

Böylesi yapmacik bir tevazu, kisidcki rühi olgunlugun bir tezahürü olmadigi 
gibi, Allah’tan ziyade insanlarin saygisim kazanmaya yönelik bir tavirdir. Her ne 
kadar ahlak, büyük ölgüde £ocukluktan itibaren anne-baba ve §evrenin olumlu ya da 
olumsuz tavnna yönelik olarak gel istiril iyorsa da insanin ömrü boyunca liep 
baskalarinin bcklcyis ve tepkilerine gore davranislarda bulunmasi, zihni acidan da pek 
gclismcdiginin göstergesi olarak kabul edilebilir. Zira rühi ve zihni olgunluga 
eristikge, vicdan denilen i§ kontrol mekanizmasi devreye girmekte ve bireyi 
baskalarinin tepki ve begenisi yönündeki cabaya gore hareketten ziyade, ahlaki 
tutarsizliktan kurtarmaya yöneltmektedir . 983 Kaldi ki aksi bir tutum, insanlarin 
saygisindan ziyade tepkisini §ekmektedir. Bu noktada tasavvufun igindcn bir zümre 
giyim-kusam. tekke vb. hususlarda halktan aynlmayi bile hos görmcmis hatta daha da 
ileri giderek, yaptiklari hayn gizleyip kötülükleri a§iklamak, kendilerini halka 
kinatacak tarzda hareketler de bulunmak gibi uygulamalara gitmislcr, bu görüsc 
mensup kimseler zamanla Melametiyye 984 diye adlandmlmislardir. 

Tevazüu bu sekildc sinirlandiran Cerhi, diger bir ölgü olarak, “suft kain ve 
bdindir” prensibini ileri sürer. Yani süfï hem gizli hem de asikardi r. Batimnda Hakk, 
zahirinde halk iledir . 985 Ccrhi’nin yaklasimi. Kelimdt-i Kudsiyye arasmda ge§en ve 
tarikatm temel prensiplerden halvet der encümenle baglantili olup söz konusu prensibe 
tevazü boyutunu da katmaktadir. Cerhi, asagidaki beyti bu gcrgcvcdc terennüm 
ctmislir; 

Meleküt dlemine difuid, zdhire bigdne ol 

Bu türlü ho§ aydinhk cihanda zor bulunur. 986 


982 Aym eser, s. 29. 

983 Erol Güngör, Ahlak Psikolojisi ve Sosyal Ahlak, Ötüken Yay., Istanbul 1995, ss. 57-59. 

984 Melametïlik, ortaya ciki^i, temel ilkeleri ve uygulamalardaki degi^meler, diger tarikatlarla 
ili§kileri konusunda bk. Osman Türer, “Melamet Dü§üncesinin Orijinal Özelligi”, islamt 
Araytinnalar, Mayis 1988, c. 11, sayi 7, ss. 57-67; Gölpmarli, Tasavvuftan Dilimize Gegen 
Deyimler, ss. 226-227; Bolat, Melametïlik, s. 13-223. 

985 Cerhi, Risale-i Ünsiyye, s. 29. 

986 Aym yer. 
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Beytin yorumuyla ilgili Ccrhi; “Bu yolun erleri, himmet ve nazarla ilerlediler. 
Bu sebeple gegtikleri yolda higbir iz yoktur ” der. Meleküt alemine asinalik, kalpte 
rikkat ve inceligi beraberinde getirir. Bu sebeple onlarda görülen edeb ve tevazü, 
zorlama bir tavrin degil yasadiklan halin tabii bir sonucudur. Ccrhl, bunu kendi 
yasaminda da uygulamis, ilmï toplantilarda o kurallar £er5evesinde hareket ctmis ve 
tasavvufi yönünü ön plana 91 karma gabasma girismcmistir. Konuyla ilgili “ kul 
sifatsizhga erdiginde, özellikle zahir ehlinin, onu tammasi zordur ” sözü dikkate 
degerdir. 987 

Bireyin kendine atfettigi sifatlar, aslinda onu kendinden ve toplumdan 
uzaklastirabil mekte, yapay bir tevazuya büründürebilmektedir. Nietzsche’nin higligi 
arzulamasmdaki nedenlerden biri de budur. Nietzsche, sonugta ateizm gibi bir ug 
noktaya gitmektedir. Tasavvufta ve Ccrhi’ de kastedilen sifatsizlik ise kulun Yaraticisi 
ile arasmda perde olan benlik duygusundan fena ve Hakk’in sifatlariyla 
vasiflanmaktir. Bu sebeple kisi, i§inde bulundugu anda yaptigi islc mcsgul olmalidir. 
ilim adamiyla ilmin kurallari §er§evesinde münasebet igindc alisvcristc ise dürüst bir 
tüccar olmalidir. 

j. Takva 

Kelime olarak sakinmak, korunmak manalarma gelen takva, 988 tasavvufun 
oldugu kadar din psikolojisi ve bir sekildc felsefenin de ilgi alanina girmektedir. 
Takva insanin, nefsini maglup etmesi, kör istah ve arzularma gem vurarak onlari ilahi 
iradenin kanunlarma itaat etmeye zorlamasidir. Eski Yunan’da bile Stoacilar “ Askisis ” 
adi altinda bir ahlaki metodu, manevi idman olarak kullanmislar ve bunu insanin 
kendi icgüdülcrine hakimiyet saglayip ihtiraslarim öldürme yolu olarak 
anlamislardi r. 989 

Kur’an-i Kerim’de bu kalipta on yedi, türevleriyle iki yüz elli yerde ge§en 
takva kelimesi, 990 tasavvuf ïstilahmda ser’an yasaklanan scylerdcn uzak durmak. 


987 Konuyla ilgili Cerhï’nin ya^adigi tecrübeyle ilgili olarak bk. Cerh?, aym eser, s. 29. 

988 Asim Efendi, Kdmus Tercümesi, c. 111, s. 910. 

989 Pazarli, Din Psikolojisi, ss. 130-131. 

990 Bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres, ss. 758-761. 
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kalbinde Allah’tan baskas ma yer vermemektir ki bu, sülükun da gayesidir . 991 Söz 
konusu kavramin uygulamaya dönük yönlerinden olan kalbin takvasi, Allah’ a taatta 
gayret ve nefsin arzularma muhalefet; ibadette takva ise ihlasli olup Allah’ a isyandan 
uzak durmaktir . 992 

Cerhi, takvayi, hükümler konusunda kalbe rücü etmek scklindc tammlar. 
Baska bir ifadeyle kalbe uygun gelmeyen bir hususta baskalarmin vermis oldugu 
fetvalarla bile amel etmeyip viedanm sesini dinlemektir. 993 Ccrhl burada, insam 
ahlakli kilan temel vasif konumundaki viedan ile takva arasindaki iliskiyc vurgu 
yapmaktadir. Freud’un ileri sürdügü suyluluk duygusu ile kötü davrams arasindaki 
ters oranti, Cerhl’nin yaklasimmdan pek farkli degildir. Zira Freud’a gore insan ne 
kadar dürüst ve namuslu ise viedam da o kadar kuvvetli olur. Dolayisiyla en muttakï 
insanlar, en kuvvetli viedan sahipleridir . 994 

Bu tarz bir takva, kisinin gündelik hayatmdan, batmini insaya kadar gen is bir 
yelpazeyi kapsamaktadir. Hz. Peygamber (s.)’in; “Sen yine de kalbine dam § ” 995 hadisi, 
Ccrhi’nin yaklasimmdaki hareket noktalanndandir. Hz. Peygamber (s.)’in bu hadisi 
§er§evesinde takva sahibi olmak kisinin £ogu zaman farkmda varmasa da fitratmda 
vardir. Kendini as ma olarak da nitelendirilen bu güdünün nedeni, insanin anlam 
kazanma arzusudur . 996 Böylece takva, kisinin yiice hedeflere ulastiran bir köprü 
vazifesi görmektedir. 

Cerhi’nin, kalbe uygun gelmeyen bir hususta viedanm sesine kulak verilmesini 
savundugunu bel irtmistik. Burada Cerhi, iyi bir davramsm sebebini kuvvetli viedana 
dayandirma yaninda, takvayi olusturan zahin unsurlara da deginir. Bu zahiri 
unsurlarm en önemlilerinden biri abdest ve sürekli abdestli bulunmaktir . 997 Ccrhi’nin 
düsüncesindeki hareket noktasi yine Hz. Peygamber (s.)’in; “ Ancak mü’min abdestte 


991 Cürcanï, Ta’rifat, s. 72; Tehanevï, Ke§§af, c. III, s. 1027. 

992 Kelabazï, et-Ta’arruf s. 98; Ebü Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahat, s. 61. 

993 C e rhï, Tefsir, vr. 28b. 

994 insandaki ahlakm temelleri konusunda bk. Güngör, Ahlak Psikolojisi, ss. 65-66. 

995 Ahmed b. Hanbel, Miisned, c. IV, s. 228. 

996 Bahadir, Insanin Anlam Arayi$i, s. 52. 

997 Ccrhl, Risale-i Ünsiyye, s. 16. 
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daimdir ” 998 hadisidir. Nitekim Kur’an-i Kerim’de gegen “ orada temizlenmeyi seven 
insanlar vardir. Allah da temizlenenleri sever ” 999 ayeti, abdestli bulunmaya isarct 
etmektedir. Aym ayet igerisinde gegen, “ takvd üzere kurulan mescit” 1 000 ifadesi de 
abdest ile takva arasindaki iliskiyi göstermektedir. Sahabe, bu ayet geregince 
Rasülullah’in Medine ve Kuba Mescidi’ne temizlenerek gclmislerdir. Allah Teala, bu 
sekilde kendilerini pislikten temizleyenleri dost edinir. Allah’in dostlugunu kazanmak 
ise en yüce saadettir . 1001 

Takvanin, kisinin davranislanyla gelisen bir vasif olmasi hasebiyle abdest, 
takva hanesine giren bir anahtar niteligindedir . 1002 K i siy i zahiren temizlemenin 
yaninda batindaki kötü hasletleri de gidermektedir. Böylece zahir ve batin bütünlügü 
saglanmaktadir. 

k. Salikin Uymasi ve Kagmmasi Gereken Diger Vasiflar 

Cerht bireyin sinirli ömründe kötü yönlerini temizleme yolunda gaba sarf 
etmeyip 1003 fitratmdaki iyilik ve dogrulugu körelttiginde, kendisine yabancilasacagini 
belirtir. Zira Allah’ tan gafil halde gegirilen en kügükana bile kisi, bir daha ömrü 
boyunca ulasamayacaktir . 1004 Günümüzde kisisel gel i sim alanmdaki galismalar da bu 
duruma dikkat gekerek, anin farkindaligina ulasmanin neticesinde, kisinin 
duygularma dikkat etmek suretiyle kendine yönelik smiflandirma ve sinirlamalannin 
farkina varacagmi, böylece kendisini kcsfcdcrck tepki ve hosnutsuzlugunun kökenine 
mecegini ïlen surer. 

Cerhi, ahlaki olgunlasmaya bireysel bazda yakl asman in yaninda bu tekamülün 
topluma yansimalanna deginirken bir anlamda ahlak felsefesi de yapar. Kur’an ve 
hadisler gergevesinde salikte bulunmasi gerektigini ileri sürdügü ahlaki vasiflar ferdi, 


998 Tebrizi, Mi?kdtu’ l-Mesdbïh, c. I, s. 126, hno: 12/292. 

999 et-Tevbe, 9/108. 

1000 et-Tevbe, 9/108. 

1001 gierhï, üge, ss. 16-17. 

1002 g’erhi'nin konuyla ilgili referans aldigi hadisler icin bk. Tebrizi, age, c. I, s. 131. 

1003 g’erhi. Tefstr, vr. 9a, 12b. 

1004 g’erhi. Risdle-i Ünsiyye, s. 26. 

1005 Duncan, §imdikiAn Farkmdaligi, s. 13. 
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sosyal ve dïnï ahlak gcrgcvesindc uyulmasi ve kagimlmasi gereken vasiflar scklindc 
degerlendirilebilir. 

Salikin gözetmesi gereken temel husus kalp tasfiyesidir. Aksi takdirde kalp, 
Allah’in sifatlarmi yansitan bir ayna olamaz. Ccrh'f nin “ be§eriyete ait paslar ” olarak 
nitelendirdigi insanlara ait kederler, gegici mcsguliyctlcr, bedene ait engeller kalpten 
temizlenmesi gereken hususlardir . 1006 Bunun yaninda kisi, va’z ve nasihatte 
bulundugu ahlaki davranislan bizzat kendisi de yerine getirmelidir . 1007 

Kalp tasfiyesinin temelinde ferdi ahlak bulunmaktadir. Salikte bulunmasi 
gereken, aksi halde imanda noksanliga delalet eden vasiflar arasinda sadakat , 1008 
feraset sahibi olmak , 1009 azi isteyip azla yetinmek ve higligi arzulamak , 1010 batil ve 
malaya’nïden uzak durmak gibi hususlar yer alir . 1011 Fert olarak salikin kagmmasi 
gereken noktalar ise haksizlik, yalan, zina, kin, cimrilik , 1012 hig kimseyi hakir 
görmemektir. Zira Allah Teala’nin fakir ve taliplere likasi goktur. Zahirde fakir ve 
zelil birgok insan, aslinda Allah’in sevgili kulu olabilir . 1013 Hz. Peygamber’in; “ Ben 
kalbi kiriklann ycmindayim ” m 4 hadisi de bu gergege isarct etmektedir. 

Aynca birey, scytanin ve nefsin vesvesesine kanmamah, magrur 
olmamalidir . 1(113 Hasetten , 1016 dünyaya baglanmaktan, makam ve saltanat 
sevgisinden 1017 kagmmalidir. Dünya lezzetlerinden haram yoldan faydalanma, 


1006 £ertó, Neyname, s. 164. 

1007 k’erhi. §erh-i Esma-i Hiisna, s. 18; k’erhk Tefsir, vr. 108a. 

1008 f’erhi. el-Ehadïsu’l- Erba'ün, vr. 23b. 

1009 k’erhi. Tefsir, vr. 123a. 

1010 k’erhi. Neyname, s. 181. 

1011 £erhï, Tefsir, vr. 58b. 

1012 k’erhi. Risdle-i Ünsiyye, s. 21; k’erhi. Tefsir, vr. 24b. 

1013 £erhï, age, vr. 120b. 

1014 Muhammed Abdurrahman es-Sehavï, el-MakasiduT-hasene, thk. Muhammed Osman, Beyrut 
1994, s. 169, hno: 188. 

1015 £erhï, age, vr. 57b. 

1016 k’erhi. Risdle-i Ünsiyye, s. 21; k’erhi. Tefsir, vr. 24b, 139a. 

1017 £erhï, age, vr. 144a. 
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kibirlenip böbürlenme de ahlak- 1 zemïme arasindadir . 1018 Kisinin, birakin fiiliyata 
gegmeyi, zihninde bile birinin malina, ailesine hiyanet diisüncesi bulunmamalidir . 1019 

Cerhi, ahlak- 1 zemïme arasmda saydigi cimrilige özellikle deginir. Bütün 
uzuvlari verilmesine, kendisine kerem ve lütufta bulunulmasma ragmen kulun cimrilik 
etmesini Allah’a kullukla bagdastiramadigini söyler. Zira fakiri gönderen Allah ’tir . 1020 
Fakir, Allah’ in cömertligine güvendigi i£in karsisindaki sahistan bir scy istemeye 
gelmektedir . 1021 

Sosyal ahlak kapsammda degerlendirilebilecek emir ve yasaklar arasmda 
emanet, 1022 baskasimn kusurunu arastirmak, söz tasimak, halka düsmanlik 
sayilabilir . 1023 Cerht’nin sakmilmasim gerektigini belirttigi bir diger husus, her scyi 
mubah gören bid’at ehli ve ehl-i dünya ile ülfet peyda edilmesidir. Bu durum, inkar ve 
dinin hükümlerine muhalefetin önüne gcgmcyc engel tcskil edebilir . 1024 Aynca, “ey 
inananlar, size fdsik bir adem bir haber getirirse onun dogrulugunu ara§tirin ” lQ25 
ayeti geregince bid’at ve dalalet ehlinin getirdigi haberlere itimat edilmemeli , 1026 
haram yiyenlerden uzak durulmali , 1027 ibadetlerde riyadan ka§milmalidir. Aynca laf 
tasima, haksizlikta bulunma, zalim sultan ve ümeraya yardimci olma, bireyin sosyal 
ahlakta ka5inmasi gereken hususlar arasindadir. 

Dini ahlak genje vesindc degerlendirilebilecek konular arasmda; müridin, seyr 
ü sülükta ne kadar ilerlerse ilerlesin, yine de peygamberlerdeki ismet sifati kendisinde 
bulunmadiginm suurunda olmasi zikredilebilir. Bununla birlikte kul, her ne günah 


1018 k’erhi. §erh-i Esma-i Hiisna, s. 18; £erhi, Tefsïr, vr. 108a. 

1019 £erhï, el-Ehadisu’l- Erba'ün , vr. 23b-24a. 

1020 Konuyla ilgili Yakub-i ^erhï eserinde “ sabirli fakirler, kiyamet günii Allah Teald’mn 
misafirleridir ” rivayetine yer verir. ibn Arrak, Tenzihu ’$-§eri ’ati ’l-Merfü ’a, c. II, s. 286, no: 
20. Söz konusu rivayetin tahric ve degerlendirmesi i5in bk. Yildinm, Tasavvufun Terne l 
Ögretileri, s. 401; Uysal, Tasavvuf Kültüründe Hadis, ss. 354-355. 

1021 £erhï, Tefsir, vr. 27a. 

1022 £erhï, el-Ehddisu’l- Erba'ün, vr. 23b. 

1023 k’erhi. Risdle-i Ünsiyye, s. 21; Cerhl, Tefsir, vr. 24b, 88b, 133b; Cerhl, ferh-i Esmd-i Hiisna, 
s. 24. 

1024 ^erhï, Tefsir, vr. 39b. 

1025 el-Hucurat, 49/6 

1026 £erhï, age, vr. 123a. 

1027 Aym eser, vr. 133b. 
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islerse islesin, pisman oldugunda affolunacagi ümidini de i£inde tasimalidi r . 1(128 
Kur’an-i Kerim’de zemmedilen bu vasiflara sahip kimseler, dünya ve ahirette rusvay 
olacaklarini bilmeli ve hareketlerini ona gore düzenlemelidir . 1029 “ Kim ahireti ister ve 
inanarak ona yara§ir bigimde galnprsa, öylelerinin gali§malanmn kar § digi 
verilir” 1030 ayeti geregince bu visali arzulamayip istek derdinden mahrum ve pis 
dünya ile incsgul olanlar, karar ve itmi’nan bulamazlar gcryck Sevgiliye visali ve 
ebedi safligi istemezler . 1031 

“ Andolsun, cehennem igin de birgok cin ve insan yarattik ki kalpleri var, fakat 
anlamazlar; gözleri var, fakat görmezler. i§te onlar hayvanlar gibidir, hattd daha da 
sapiktirlar. i§te gafiller onlardir ,” 1032 Bu tarz insanlarm dalalette olmalanmn sebebi, 
akil ve idrak kabiliyetleri oldugu halde O’ na kavusmayi arzulamamalari, O’ndan 
baskasina yönelmeleridir . 1033 Her ne isteniyorsa Hakk’tan istenmelidir. Hicbir zaman 
taattan geri kalinmamalidir. Ameli degil, ameli mülahazayi terk etmelidir . 1034 

Netice itibariyle, insan sosyal bir §evrede yasamaktadir. Bu konumuyla, igindc 
bulundugu ycvreyi etkiler ve ondan etkilenir. Besen iliskilcr ise güven temeli üzerine 
oturmaktadir. Dolayisiyla ahlakin ferdi, dini ve sosyal yönü, bireyin kendisi ve toplum 
a§ismdan üzerinde önemle durulan hususlardir. Bu noktada yalan, iftira giybet, 
cimrilik, kibir, göstcris haset gibi davramslar, insanlarm saglikli iliskiler 
kurabilmesinin de önünde bir engeldir. 

Bu durumda kalp, seyr ü sülükla kötü sifatlardan temizlenip, güzel vasiflarla 
bezenmektedir. Kalb-i selïme ulasan salik her iki cihanda da kurtulusa erecektir . 1035 
Zira Kur’an-i Kerim’de, “o gün ne mal, ne de ogullar fayda verir. Ancak Allah’ a 
saglam ve temiz kalp getiren (fayda görür) ,,m6 buyrulmaktadir . 1037 Cerhi bu noktada; 


1028 Aym eser, vr. 82b. 

1029 Aym eser, vr. 24b. 

1030 el-lsra, 17/19 

1031 k’erhl. Neyndme, s. 147. 

1032 el-A’raf, 7/179 

1033 k’erM. Neyname, s. 148. 

1034 k’ei'hl. Tefstr, vr. 57b. 

1035 k’ei'hl. Risale-i Ünsiyye, s. 21. 

1036 e ? -§uara, 26/88-89. 
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Gönül hanesini korumak üzere, gaynndan hdlï ettim 

Ki senin gaynn bu sarayda halvete layik degildir . 1038 
beytine yer verir. 

2. Tahakkukla ilgili Vasiflar 

Arapga gcrgcklcsmc anlamina gelen tahakkuk , 1039 esmanin suretlerinde 
Hakk’in zuhuru, kulun gabasi sonucu arzuladigi hakikate ulasmasi demektir . 1040 
Tahakkukta kesbilik bulunmakla birlikte, belli bir noktadan sonra vehbï yönün agirlik 
kazandigi söylenebilir . 1041 Biz de galismamizm bu kisminda Ccrhf nin tahakkuka dair 
vasiflara yaklasimini ortaya koymaya yalisacagiz. 

a. Muhabbet 

Tasavvufta, kainatm yaratilismda temel unsur olarak da kabul edilen 
muhabbet, aynen tasavvufun tamminda oldugu gibi bireyin iginde bulundugu hale 
bagli olarak anlam genislcmesine ugrayan bir kavramdir. Sözlükte ve tasavvuf 
literatüründeki kullanimma baktigimizda sevenin, sevdiginden ötürü hayrete düsmcsi, 
sevginin asm sekl i , 1 042 gönül vermek, candan sevmek anlamlarmdadir . 1043 

Askin, maddï ve manevi olmak üzere iki sekl i vardir. Bir insana yönelik 
oldugunda bu maddi bir asktir. Tasavvuf literatüründeki ise hakiki ask, yani Allah aski 
olup 1044 kisidc fena ve sonrasmda vuku bulan hallerin ilk merhalesidir. Hakiki askin 
bir diger özelligi, marifetle ilgili kavramlarda da görülecegi üzere kisinin Ha kk ’i bilip 
tanimasmdaki temel unsur olmasidir . 1045 Muhabbet kelimesi de benzer anlamda, kulun 
kalbinin tabii bir sckildc Allah’a meyletmesi, yönelmesi demektir . 1046 


1037 £erhï, age, s. 21. 

1038 £erhi, age, s. 21. 

1039 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. X, s. 52. 

1040 Ebü Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahat, s. 58. 

1041 Yilmaz, Anahatlariyla Tasavvuf, s. 214.. 

1042 ibn Manzur, Lisanu’TArab, c. X, ss. 251-252. 

1043 Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri, c. I, s. 100. 

1044 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 120. 

1045 Herevi, Mendzilü’ s-Sdinn, s. 389. 

1046 Kelabazi, et-Ta’arruf s. 109. 
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Cerhi, Mevlana’nm, 

A§igm hastahgi bütiin hastahklardan ayridir 
A§k, Hüdd sirlannin usturlabidir . 1047 

Beytini söyle serh eder: ‘A§k, gerek hakiki, gerekse mecdzi olsun insana rehber 
konumundadir. A§k öyle bir sirdir ki, onu agiklamak, anlatmak igin ne söylersem 
söyleyeyim, a§ka tutuldugumda o sözlerden utaninm. DU, sirlari aydinlaticidir. Ancak 
dile gelmeyen ayk, ondan daha aydindir. Kalem, a§k bahsine geldiginde gat la r, aciz 
kalir. Akd, bu giilün tarifinde aciz kalir. A§ki ve ayikhgi yine a§kin kendisi §erh 

, „1048 

eder. 

Cerhi’ yc gore mecazi ask bile bir yerde insani hidayete erdiricidir. Zira kisinin 
mecazi aska tutulmasi, kendisinde hakiki aska baglanma kapasitesinin göstergesidir. 
Padisah ve cariye kissasinda deginildigi gibi kamil ü mükemmil scyh. bu mecazi aski 
ger§ek aska 5evirebilecektir. 

Aski tammlamanm zorluguna da deginen Cerhi. bunun kelimelerin üstesinden 
gelebilecegi bir scy olmadigmi, aski ancak aski n anlatabilecegini söylerken, 
yasamakla bilinebilecek bir olgu olusuna da isarct etmektedir. Dolayisiyla tasavvufi 
hallen aktarmada mutasavviflarin yasadiklan zorluk, belki de en gok bu kavram igin 
gegerlidir. Nitekim Mevlana’nm; 

§ems ’in geli§ine yine eins in kendisi delildir 

Eger sana delil lazimsa ondan yüz gevirme 1049 

beyti bu gergege isarct etmektedir. Mevlana, “§ems” kelimesiyle §ems-i Tebrizi’yi ve 
onunla bütünlcstirdigi bütiin güzellikleri de kasteder. Buna gore §ems’in gclisiylc 
bütün güzellikler ve iyi haller o kadar gok dile gelmek ister ki yer ve gök gülümser. 
Akli, ruhu ve gözü sevingle dolar . 1050 


1047 Mevlana, Mesnevt, c. I, bno: 110; Cerht, Neyndme, s. 169-170. 

1048 g’ertn. aym yer. 

1049 Mevlana, Mesnevt, c. I, bno: 116. 

1050 Söz konusu beyti Veled Izbudak ve Gölpmarli “güne§” anlaminda degerlendirirken, 
( Mesnevt , c. I, s. 10) Cerhi’ nin bu kelimeye anlam zenginligi kattigi görülmektedir. Ona gore 
Mevlana bu kelimeyle hem güne^e, hem de §ems-i Tebrizï’ye atif yapmaktadir. Bk. g’erhi. 
Neyndme, s. 169-170. 
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§ems burada aski da sembolize etmektedir. Zira söz konusu beyit; 

A§kin $ er hinde akil, gamura saplanmi§ e§ek gibi yatti. 

A§ki, a§ikhgi yine a§k§erh etti mi 

Beytinden sonra gelmektedir. §ems yerine ask kelimesini koydugumuzda, kast olunan 
mana daha da agiga £ikacaktir. Askin gclisine yine askin kendisi delildir. Aski ifade 
edecek en güzel söz yine asktir. 

Genelde tasavvufun özelde ise Cerhi’nin bu yaklasimi, eski Yunan’dan 
günümüze kadar sistematik bir tarzda ele alinan insan, kainat, yaratilis gibi 
sorulara 1052 ask ekseninde bir cevap niteligi de tasimaktadi r. 

Yakub-i Ccrhi, muhabbet ehlinin özellikleri arasmda söhrct ve kibir perdelerini 
yirtip bunlara esir olmamayi, agyarin kinamasina önem vermemeyi de zikrederek 
“ kinayamn kinamasindan korkmazlar ” 1053 ayetini buna delil gösterir . 1054 Kisi, zatï 
muhabbete erince kahir ve lütuf gibi birbirine zit sifatlar bile sevgilinin yaninda bir 
olmaktadir . 1055 

Askin bireydeki nefsani yöne olan etkisi konusunda Ubeydullah Ahrar’m 
ifadeleri de dikkat §ekicidir. Ahrar, ask ile kalbin masivadan arinacagini faniligin- 
ge5iciligin silinecegini savunur. Bu haldeki müridin aski aynaya benzer, zira orada 
sevgiliden baskasi görünmez. Böylece nefis, kalpteki zati muhabbet dolayisiyla 
herhangi bir illete mebni olarak degil de Hakk’a sevgiden dolayi kulluk eder, hal ve 
tavirlarmda istikamet gcr^cklcsir . 1026 


1051 Mevlana, age, c. I, bno: 115. 

1052 Felsefenin dogu^u ve ele aldigi problemler konusunda bk. Macit Gökberk, Felsefe Tarihi, 
Remzi Kitabevi, istanbul 1996, ss. 11-12. 

1053 el-Maide, 5/54. 

1054 £erhl, Neyname, s. 151. 

1055 Aym eser, s. 197-198; £erhï, Tefsir, vr. 50b. 

1056 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 77b; Rizvi, History of Sufism, c. II, s. 178. Konuyla ilgili 
Mevlana: “ Hakikatte a§ik ile ma§uk, yani sevenle sevilen birdir! Nitekim aynada hig bir süret 
yoktur; süretsizlik de süretin ziddidir! Fcikat, hakikatte ayna ile süret arasmda birlik vardir. 
Bunu anlatmak uzun siirer. Akh olana bir i§aret yeter ’ derken bu duruma i§aret etmektedir. 
Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 1199. 
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Ccrhi, ask ile nefsin önüne gegilmesi yaninda, as 1 gin askinda fani olmasiyla 
idrakten de yoksun bir duruma düscccgini belirtir. Bu durumda onun koruyucusu ve 
yardimcisi mahbubudur . 1057 Ebü Said Ebu’l-Hayr’m; 

Hürilere bakip kar§isinda saftutmu§ bir sevgiliyim 
Hayretten ridvana ermLy higlige dalmi§im 
Denn^ler, yanaktaki o siyah beni seyretmekten 
Egrilik korkusuyla mushaf haline gelmi§ler 1058 

rubaisine yorumu söyledir: u Bu rubdide Allah’ in cemal sifatma vurgu yapdmakta, 
cernal sifati hüriler ile sembolize edilmektedir. fiirin hikayesi yöyledir: Hünlerden 
biri, bir gece bu dünyaya gehni.y bütün dlem onun geli.pyle aydinlanmi§tir. Nasd 
böyle bir varliga bakan kimse hayrete diverse, dlemdeki bütün zerrelerde de Hakk’in 
bu tecellisine bakan insan hayran olmakta, kendinden gegmektedir. O yüzden Allah 
( c. ), nurunu hicaplarla gizlemi^tir " , 1059 

Ccrhl, as i gin bcscri sifatlardan fani olup masukun sifatlariyla bekaya 
ermesinden hareketle cenneti de tasvir eder. Zira bu durumdaki kisi cennet hakkinda 
da bilgi sahibidir. Ahirette oldugu gibi dünyada da cennet vardir. Dünyada iken 
cennete giren, ahirettekine özlem duymaz. Bu dünyada girilen cennet marifetullahtir. 
Böyle bir ki§i sevdigine kavusmus, hüzün ve endiscdcn kurtulmustur. “/ yi bilin ki 
Allah’ in dostlanna korku yoktur ve onlar üz.ülmeyeceklerdir” 1 060 ayeti bu durumu 
a§iklar mahiyettedir . 1061 

Ccrhi, hesap gününde kafirlerin, mü’minlerin ve asiklarm durumlarini 
karsilastinr. Buna gore kafirlere ahirette hüsran vardir. Mü’minler ise cndisc 
i5erisinde olacaklar ve dünyadaki durumlarina gore degerlendirileceklerdir. Asiklara 
gelince, Sevgiliye bir an önce kavusma disinda bir hüzün yasamayacaklardir . 1062 


1057 Qerhï, Neyname, s. 162-163. 

1058 £erhi, Cemaliyye-Havraiyye, s. 35. 

1059 £erhï, Cemaliyye-Havraiyye, s. 35. 

1060 Yünus, 10/62. 

1061 Qerhï, Neyname, s. 197-198. 

1062 £erhï, Tefsir, vr. 101a. 
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Cerhi’ nin, dünyadaki cennet olarak niteledigi askin marifet boyutuna günümüz 
bir kisim düsüniiiicr de dikkat §ekmektedir. Vemeaux, felsefeyle ilgilenmesine ve 
felsefenin, aradigi cevaplara düsünscl bazda yaklasmasma ragmen, marifeti sevgi 
baglammda degerlendirerek; “ Sevmek ve tammak aym §eydir. Bireyin Hakk’a yöneli§i, 
a§k iledir ” 1063 der. 

Asiklar, masukun sevgisinde yok olup canlarini, her scylerini sevgililerinin 
ugrunda feda ederler. Bu sebeple Cerhi, Hallac-i Mansür’un; ‘ L Beni öldürünüz. 
Ölümümde hayat vardir. Hayatim ölümümde, ölümüm hayatimdadir ” ifadelerine yer 
verir . 1064 Hallac’in bu düsünccsindcn hareketle, dünyada hakiki ask tadilmadan 
sürdürülen biyolojik yasamin bir hayat olarak degerlendirilemeyecegi sonucuna 
varilabilir. Esas hayat, sevgiliye kavusmakla vuku bulacaktir. Sevgiliye tamamen 
kavusmak ise beden hapishanesinden kurtulmakla mümkündür. 

Cerhi, Allah-insan iliskisinin sevgi temeli üzerine oturdugunu belirtirken, 
MesnevV de ge§en padisah ve cariye kissasinda, Hakiki padisahm kölelerini dost 
edinmesi konusunun islcndigini belirterek su a5iklamayi yapar: 

“(O) onlari sever, onlar da O’nu severler ” 1065 dyetinde de belirtildigi üzere, 
Allah’ in insam dost edinmesi gibi hikayedeki mecazi padisah da kölesi olan cariyesini 
dost edinmiyti. Ancak cariyenin gönlü, padiyahtan baykasiyla yani kuyumcuyla 
meyguldü. Bu sebeple hikmet sahibi veli, ilham-i ilahi ile bir tedbire ba.p’urdu. 
Böylece cariyenin gönlü padisahm aykvyla süslenecek ve muhabbetinden 
nasiplenecekti. Kdmil ü mükemmil miiryid de ilhdm-i ilahi ile sadik müridin gönlünü 
öncelikle mecazi ayktcm yani Allah’ in di.pndakilerden temizler , 1066 Zira kalpte iki 
sevgiye yer yoktur. Bütün sevgiler O’nun sevgisinde eritilmeli , 1067 böylece kalpte 
sadece Hakk’a yer agilmahdir. 


1063 Roger Verneaux, Egzistansiyalizm Üzerine Dersler, gev. Murtaza Korlaelgi, EÜ Yay., 
Kayseri 1994, s. 19. 

1064 C e ' hl, Neyname, s. 197-198. 

1065 el-Maide, 5/54. 

1066 Qerhï, Neynéime, s. 170. 

1067 Cerhi, Tefsir, vr. 53b; 77b, 92a. 
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Ccrhi, buradan baska bir konuya, önce Hakk’in mi, yoksa kulun mu sevdigi 
sorusuna ge£er. Ona gore önce Hakk, ardmdan da kul sever. 1068 Nitekim Maide Süresi 
54. ayet 1069 bu noktada degerlendirilebilecegi gibi, “ mürid aslinda muraddir ” 
yaklasimi ve padisah-cariyc kissasindaki görüsleri de bu düsünccnin bir 
tezahürüdür. 1070 

Muhabbette cemal gibi celal yönü de vardir. Ancak mahiyeti farklidir. Ccrhi 
celal sifatim güzelin yüzündeki bene benzetir. Nasil ki ben yüzde az bir yer kaplarsa 
celal ve cemal sifatlari arasindaki durum da böyledir. Cerht, Hz. Peygamber’in 
“ rahmetim gazabimi gegti ” 1071 hadis-i kudsisinin de bu düsünccsini destekledigini ileri 

1072 

surer. 

Allah dostlarim sevmenin de Allah’ i sevmek gibi olduguna isarct eden Cerht; 
“ men seg-i ashdb-i kehfem” 1 073 ifadesinin, muhabbet-i zatinin bir tezahürü oldugunu 
belirterek Allah’tan bu hususta nziklandirilma talebinde bulunur. 1074 Ashab-i Kehf’in 
köpegi, sirf Allah dostlarma muhabbeti sebebiyle cennete girecektir. 

Sonu§ olarak, askin tammlanamamasi ruhu ilgilendiren bir konu olusundandir. 
Dolayisiyla ask ve muhabbetin kaynagi Hakk’tir. Ruhta bulunan bu yeti, aslinda 
Allah’ a asik olmak i 5 indir. Ancak insanoglu bunu farkli alanlara yöneltebilmektedir. 
Bu noktada kdmil ü mükemmil scyh, aski, mecaziden hakikiye 5 evirmekle görevlidir. 
Hakiki aski bulan kisi, varolus ger 5 egine uygun hareket edecek, kendisinde istikamet 
gcnjcklcsccck, ibadeti yalmzca Ha kk i§in olacaktir. 


1068 Aym eser, vr. 50b. 

1069 “(O) onlari sever, onlar da O’ nu severler”. 

1070 insamn yabancila^ip anlam arayi^mda girdigi günümüzde Tann-insan ili§kisinde Tann’mn 
insani sevmesi noktasmdan yakla^ima agirlik verilirken, tasavvufï dü^ünceye de 
referanslarda bulunulmaktadir. Buber, Tanri Tutulmasi, s. 117. 

1071 Buhari, Tevhid 15, 22, 28, 55; Müslim, Tevbe 4, hno: 14/2751. 

1072 Cerhï, Cemaliyye-Havraiyye, ss. 36-37. 

1073 “ Ben Ashab-i Kehf’in köpegiyim” anlammda Fars 5 a bir ifadedir. Can, Mesnevi Tercümesi, c. 
III, s. 20. 


1074 Cerht, Tefsir, vr. 5b. 
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b. Fena ve Beka 

Muhabbetin tezahürlerinden biri olan fena, kelime itibariyle yok olmak 
anlammdadir . 107:1 Tasavvuf ïstilahmda, kisinin suurunun mahbübuyla mcsgul olmasi 
hasebiyle, zihninde kendisiyle ilgili bir bilgi kalmamasidir . 1076 

Beka ise, bir nesnenin zaman gegmesine ragmen, ilk halini korumasi ve 
fenanin ziddi anlammdadir . 1077 Tasavvuf ïstilahmda beka, her scyin yaraticisinm Allah 
oldugu suurunun kulda yerlcsmcsi. bas ka bir ifadeyle nefsin, Hakk ile baki oldugunun 
anlasilmasidir . 1078 

Ccrhi’nin, söz konusu kavramlara literatürdeki kullammma benzer tarzda 
bireyin bcserï sifatlarimn yok olmasi, ilahi sifatlarla donanmasi anlamim verdigi 
görülmektedir . 1079 Allah Tn Baki isminin kuldaki tezahürü, salikin O’nunla baki, 
gayrmdan fani olmasidir. 1080 Cerht’nin fena düsünccsini aksettiren beyitlerden biri 
söyledir. 

Gönle dedim ki O ’nun zikri ile §dd ol, 

(Gönül cevaben) “ ben tümüyle O olunca kimi ydd edeyim” ( dedi ). 1 1)8 1 

Böylesi bir mertebeye ermek, fenanin sartlarmi yerine getirmekle yani nefsi 
zelil kilip 1082 ihlasi gcrgcklcstirmcklc mümkündür. Sonrasmda “kul, ihtiyari terk, 
cüz’iyydt ve külliydti tefviz ile fena” makamina erecektir . 1083 Söz konusu asamalar, 
sistemli bir gabayi gerektirmektedir ki bu da seyr ü sulüktur . 1084 

Burada bir diger önemli husus, insanlarm fena ve beka mertebelerine 
ulasmalarmdaki esas faktörün, ilmi seviyeleri olmayisidir. Veysel Karani, Selman-i 


1075 Asim Efendi, Karmis Terciimesi, c. III, s. 899. 

1076 Tehanevi, Ke^df, c. 3, s. 1 157. 

1077 Asim Efendi, age, c. III, s. 729. 

1078 Ebü Hazzam, Mu’cemii’l-Mustalahdt, s. 54. 

1079 k’erhi. Neyname, s. 196. 

1080 k’erhi. §erh-i Esrnd-i Hüsnd, s. 33. 

1081 k’erhi. Risdle-i Ünsiyye, ss. 29-30; k’erhi. Tefsir, 70b-71a. 

1082 (^erhi, Neyname, s. 182. 

1083 k’erhi. Risdle-i Ünsiyye, s. 39. 

1084 Qerhï, Neyname, s. 157. 
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Farisi, Bilal-i H abc sl gibi büyük zatlar zahirï ilimlerle ugrasmadiklan halde fena ve 
beka mertebelerine ulasmislardir . 1085 

Fena zulmani, tabii varliktan ve rühani, nürani varliktan olmak üzere ikili bir 
yapiya sahiptir. Söz konusu durum, varligm iki kutbunu yansitmaktadir. Varligm bir 
kutbundaki birey, i£inde bulundugu sonlu dünyanin kurallarina uymak durumundadir. 
Zulmanï, tabiï varliktan fena ile salik varlik elbisesini, taptigi san ve söhrcti Hakikï 
Sevgilinin aski ugruna yok edip bütün ayiplardan temizlemekte , 1086 bir anlamda 
ölmeden evvel ölme simna ererek kendindeki ilahi, sonsuz yönü kcsfctmcktcdir . 1087 

Kisi, zulmanï varliktan fena ile sülükta nihayete crmis degildir. Zulmanï 
varliktan fena ile sonsuzu kcsfcden salik, bagli bulundugu sonlu alemi de böylece 
anlamlandirabilecektir . 1088 Ccrhi buna, fenanin diger yönünii olusturan nürani 
varliktan fena bulmak adim verir. Bu durumdaki kisi toplumla münasebetini devam 
ettirmekte, zahiren diger insanlara karsi bir faikiyeti görülmemektedir. Kul, böylesi bir 
sifatsizliga erdiginde zahir ehlinin onu tammasi zordur . 1089 

Cerhi’nin, fena halinin artmasi durumunda geri dönüsün gergcklcscccgini 
belirtmesi, zulmani varliklardan fena ile yetinmeyi bir eksiklik olarak kabul ettigini de 
göstermektedir. “Bir zaman gelir bütün perdeler tek hale gelir . 1090 Salik, bu haldeyken 
O’nun vücudundan ba§ka higbir §ey olmadigim söyler . 1 09 1 Fena ziyadele§tiginde ise 
geri dönüuj gergeklegir ve k'uji herkesle dost olur ,” 1092 ifadesi de bu tespiti destekler 
mahiyettedir. 


1085 Aym eser, s. 199. 

1086 Aym eser, s. 157. 

1087 Aym eser, ss. 180-181. 

1088 Hilmi Ziya Ülken, Varlik ve Olu$, AÜlF Yay., Ankara 1968, ss. 100-104. 

1089 £erhï, age, s. 29. 

1090 Söz konusu durum, ki^inin ya^adigi bir benlik problemi olup, insanligm tarihi boyunca 
kendisine cevap aradigi bir konudur. Bk. Rabindranath Tagore, Sadhana: Ya§amm 
Kavrangi, gev. Ibrahim $ener-Cigdem Öndem, izdü^üm Yay., Istanbul 2000, ss. 59-60. 

1091 Benzer duruma, (tam olarak kar^ilamasa da) Upani^adlar’da da atif yapilmaktadir. Insanin 
fena hali ile Tann’yi kavramasi demek, her §eyin O’nun eseri ve armagam oldugunu 
anlamaktadir ki, o zaman sonlu da sonsuz da kavranmi§ olur. Bk. Tagore, age, ss. 123-124. 

1092 k’erhk Neyname, s. 181. 
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Fena hali, akilla anlasilamayan, aklin ötesinde bir durumdur. Arapga gibi 
zengin bir dil bile, sufinin yasadigi bu hali anlatmada yetersiz kalmaktadir . 1093 
Ccrhi’nin konuyla ilgili eserinde yer verdigi beyitlerden biri söylcdir: 

Bu aklin mahremi akilsizdan baykasi degildir 

Dile kulaktan bayka müyteri yoktur 1094 

Mutasavviflar, Kur’an ayetlerindeki hakikatin sirlanm ne§’e, vicdan ve irfan 
ile aciklarlar. Anlayacak olanlar ise ancak fenafillaha ulasip da Hak Teala’nm 
gayrisine akli ermeyenlerdir . 1095 Yasanilan fena hali, aklin üstesinden gelebilecegi bir 
scy olmadigi iyin akla mahremdir. Bunu ancak yine aym hali yasamis, aklin ötesine 
gcymis birisi anlar ki, böyle birisine zahirde akilsiz da denebilir. Dolayisiyla nasil dil, 
isitilmc imkani olmayan bir ortamda islcvsiz hale gelirse, fena halinin dilinden de 
ancak bu tecrübeyi yasamis kimse anlayabilir. 

Fena kavramini kategorize eden Cerhi, gerek zulmani gerekse nürani fena 
halini yasayan kisinin ruh haline ve dünyayi algilayisma deginir. ïnsanlara ait 
kederler, ge5ici mcsguliyctler, bedene ait engeller buna mani oldugu igin, kalp bu gibi 
scy leiden arindiginda, insan ikbale ulasacaktir . 10,6 Bu durumda insanlara ait giindelik 
i sier onun ilgi alanmin disindadir. Yasadigi hal, hi^lige erdigi Vacibu’l-Vücud ile 
mcsguliycttcn baska scyc imkan vermemektedir. 

Fena hali sonrasi yasadigi tecrübeyi aktaran Cerhi; 

Yolunu görene degin ey zinet mumu 

Ne hayir yapmiy, ne orug tutmuy, ne de namaz kilmiyim 

Seninle mecaz makaminda tamamen namaz, 

Sensiz namaz makaminda, bir mecaz olmuyum . 1097 


1093 Aym eser, s. 160. 

1094 Aym eser, s. 153. 

1095 Aym yer. 

1096 Aym eser, ss. 164-165. 

1097 Cerhi, Risale-i Ünsiyye, s. 22. 



195 


ifadelerine yer verir. Huzura durdugu anda namaz kilma fiili, namaz kilan ve 
namaz kilinan bir hale gelmektedir. ikilik ortadan kalkmakta, bunun gaynndaki her 
scy mecazdan ibaret olmaktadir . 1098 Ccrhi’nin konuyla ilgili bir diger beyti söylcdir: 

Suda boguldukga suyu daha gok arzuluyorum. 

Vuslatta iken O’na vasd oldugumdan habersizim 1099 

§ayet nürani hicaplar kaldinlip her scy agiga §ikarsa, bu hal cemalin nuruna 
vasil olan ki§iyi yakacaktir. Enbiyadan ancak bir kismi böylesi bir kemalatla müscrref 
olmustur. Kendilerinde isimden baska bir scy kalmamistir. Istc onlar fena ve beka 
billaha crmis kimselerdir . 1100 

Söz konusu durumun felsefedeki yansimasma Plotinus’da da rastlamr. Plotinus 
buna, “ ruhun Tann’da kaybolmasi” demektedir . 1101 

c. Gaybet ve Huzur 

Gaybet, kelime anlami itibariyle görünmez olmak , 1102 duyu organlarinin 
algilayamamasi, akli bir delil veya isim bulunamamasi dcmcktir . 1 103 Tasavvuf 
ïstilahinda, salikin kalben Hakk’in huzurunda bulunmasi, hakikï sultandan gelen yüce 
varidat ile mcsguliycti dolayisiyla kendinden ve halktan habersiz olmasi 
anlamlarindadir . 1 104 

Ahrar, Yakub-i Cerhfyc intisap igin Cagamyan’a yöneldiginde bir müddet 
rahatsizlanmis ve Ccrhfnin yanina varamamisti. Bu dönemde kendisine, Ccrht’nin 
gaybete dalip haddi asan sözler söyledigi nakledilmi§ti . 1105 Anlatilanlarm tesirinde 


1098 Ancak, fena ve beka mertebelerine ula§an bir insanin, günahtan münezzeh, peygamberlerdeki 
gibi ismet sifatma sahip oldugu dü^ünülmemelidir. C’erhi. Tefstr, vr. 34a. 

1099 <^erhi, Cemaliyye-Havrdiyye, s. 35. 

1100 Aym yer. 

1 101 Bk. Plotinus, Enneadlar , gev. Zeki Özcan, Asa Kitabevi, Bursa 1996, ss. 144-148. 

1 102 Asim Efendi, Karmis Terciimesi, c. I, s. 222. 

1 103 Tehanevi, Ke?§df, c. III, s. 1090. 

1 104 Herevi, Mendzilü’ s-Sainn, s. 499; Cürcam, Ta’rifdt, s. 185. 

1 105 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 48a-48. 
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kalan Ahrar, Cerhi’nin yanina gitmemeyi bile düsünmüs, ancak bu kadar yol 
gel misken geri dönmek de olmaz diyerek £erhi’nin meclisine vannisti .' 106 

Ahrar’ in geri dönmeyi düsünmesinin temel sebebi, kanaatimizee, tasavvuf 
erbabinin tahkik ve suuru, gaybet ve sekrden daha üstün kabul etmesinden 
kaynaklanmaktadir. Gaybet hali agir basan Muhammed Parsa’nm, Bahaeddin 
Naksbcnd’den i rsad icazeti almasma ragmen temkin ehli Alaeddin Attar’a intisabi bu 
gcrgcvcdc degerlendirilebilir. Söz konusu durum, mükemmillik kadar vakte riayet 
konusuyla da ilgilidir . 1 107 

Cerhi’nin satah türü ifadeler kullanmamakla birlikte, gaybet hallerine daldigi 
da vakidir. Örnegin Ahrar’ a, Zeynüddin-i Hafï’nin halen rüya yorumlamaya devam 
edip etmedigini sormus, Ahrar onun rüya yorumladigim söyleyince bir müddet 
gaybete dal mis, daha sonra rüya yorumuna dair beyitler okumustur. Ahrar, sohbetinde 
kaldigi süre i£erisinde Ccrhi’nin zaman zaman kendinden gegtigini de 
belirtmektedir . 1 108 

Cerhi’nin yasadigi bu durum, kendisinden büyük ölcüdc etkilendigi Mevlana 
Celaleddin-i Rümï i5in de ge§erlidir. Nitekim Mesnevi, bu tarz bir gaybet halinin 
neticesidir. Normal bir konusmada bile vukü bulan kekeleme, duraklama gibi hallerin 
Mesnevi' nin yazilmasi esnasmda söz konusu olmamasi, yasanilan gaybet halinin bir 
sonucu olsa gerektir . 1109 Aynca Ccrhi’nin, Ebü Said Ebu’l-Hayr gibi gaybet ve 
satahlanyla ünlü bir mutasavvifm rubaisini scrh etmesi de mesrep benzerliginin bir 
tezahürü olsa gerektir. 

Ahrar, Hüsameddin Parsa’nm vakte riayetinin, Bahaeddin Ömer hatta 
Zeynüddin-i Hafï’den üstün oldugunu belirtmektedir. Buna ragmen Hüsameddin 
Parsa’nm Hacegan tarikini telkinde bulunma teklifini, Yakub-i Ccrhi’yc intisap 


1 106 Nevayi, Nesdyimü’l-Mahabbe, s. 250; Safï, Re§ahat, s. 352; Razi, Heft iklim, s. 334. 

1 107 Mir Abdulevvel, Mesmü'at, s. 149; Semerkandi, Silsiletü’l-Arifln, vr. 149a. 

1 108 Cami, Nefahatü’l-Üns, s. 438; Semerkandi, age, vr. 48a-48 

1 109 Mesnevi’ de vezin ve kafiyeye yer verilmemesi de yasanilan hali aksettirmenin sonucudur. Bu 
noktada Mevlana; “Ben kafiye diiyüniirüm. Sevgili bana der ld; “Yüzümden bayka higbir yey 
düfünme! Ey benim kafiye düyünenim, rahatga otur, benim yammda devlet kafiyesi sensin. 
Harfne oluyor ki sen onu diiyiinesin . . .” ifadeleri, bu halin sonucudur. Bk. Mesnevi, c. I, bno: 
1727-1729; Asaf Halet Celebi, “Mevlana’nm Edebi Hüviyeti”, Mevlana ile llgili Yazilardan 
Segmeler, ed. Vedat Gen£, MEB Yay., Istanbul 1994, s. 105. 
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düsüncesiyle kabul etmemesi, Ccrhi’nin gaybet halinin, irsada engel tcskil edecek 
tarzda olmadiginm ve vakte riayetinin bir göstergesidir . 1110 ikinci görüsmclerinde 
Ccrhfnin Ahrar’a sert davranmasi ve Ahrar’in da bunu Cerhl ile ilgili yasadigi 
tereddüde baglamasi 1111 ve sonrasmda Cerhfyc intisabi Ahrar’m kulagma giden 
dedikodularin haksiz oldugunu göstermektedir. 

d. Sekr ve Sahv 

Sekr, sarap vb. scylerin sebep oldugu aki in kaybolmasi halidir . 1112 Tasavvuf 
ïstilahmda sürürun galebesiyle aki in gitmesi, coskunluk, nes’c .' 1 12 Ha kk ’dan gelen 
kuvvetli varidat ile elem ve hazzi ayirt etme kabiliyetinin devre disi kalmasi gibi 
anlamlara gelmektedir . 1114 

Sahv, kelime olarak gökyüzünden bulutun gitmesi, ayilmak anlammdadir . 1115 
Tasavvuf ïstilahmda, arifin gaybet halinden tekrar duyular alemine dönüsii olup 1116 
sahv, sekrden daha üstün kabul edilmektedir. Sekr, aynlikta, sahv ise vuslatta 
meydana gelir . 1117 

Cerhi’yc gore sekr hali, vecd 1118 ve telvin ehli i§in ge£erli bir husus olup dilin 
izahta yetersiz kaldigi konulardandir . 1119 Ilahi cezbeler, kisiyi “ meyhanenin sarho§u 


1110 Safï, Re$ahdt, s. 144. 

1111 Camï, Nefahdtü’l-Üns, s. 437; Mir Abdulevvel, Mesmü ‘at, s. 47; Safï, age, ss. 352-353. 

1112 Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. I, s. 898; Tehanevï, Ke$$df, c. II, s. 656. 

1 1 13 Herevï, Mendzilü’ s-Sdirin, s. 539; Cürcanï, Ta’nfdt, ss 135-136. 

1 1 14 Kelabazï, et-Ta’arruf, s. 1 16. 

1115 Asim Efendi, age, c. III, s. 854. 

1116 Cürcanï, age, s. 150. 

1117 Herevï, age, s. 543. 

1118 Vecd, kelime olarak Allah’i bulmak anlammdadir. Tasavvuf terminolojisinde salikin her 
hangi bir cabasi olmaksizm kalbe tesadüf eden §ey kalbin, zikrin safasma erip ki^inin kendini 
kaybetmesi gibi anlamlan vardir. Kelabazï, et-Ta’arruf, s. 112; Herevï, Mendzilü’ s-Sdirin, s. 
425; Cürcanï, Ta’rifdt, s. 278; Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. I, ss. 702-703; Ebü 
Hazzam, Mu ’cemu ’TMustalahdt, s. 1 82. 

1119 f’erhi’nin sekri, vecd gibi izahi zor haller kategorisinde degerlendirmesi, salikin istigrak, 
cezbe ve kendinden ge5me hallerinde yasadigi manevï yükseli§ dolayisiyladir. Her insanin 
ya^amadigi bu tecrübe, toplumun konu^tugu dile aktanlirken dilin yetersizligi sebebiyle 
somnlarla kar§ila§ilacaktir. Vecd ile ortak yönlerine i§aret edilen sekr halinde, ferdin di§ 
alemle ili^kisinin kesilmesine Bati’da “ extase ” denilirken, Yeni Eflatuncular’da bu kelime, 
ruhun saf fikir haline gelmesi, maddï alakalardan kurtularak mutlak vahdetle birle^mesidir. 
Hiristiyan teolojisinde bu kavrama, duyu organlarinm devre dnji kalarak ruhun Tann’yi 
tema^asi anlami verilir. Sekr ve vecd halini varolu^sal bir problem olarak degerlendiren 
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haline getirir.” Cerhi, divan edebiyatimizda da sik sik kullamlan istiarelerden 
meyhane ve i^ki 1 1 2() ibarelerinin kaynagmi Kur’an’a baglar. Bu insanlar Kur’an-i 
Kerim’de ge§en “ Rableri onlara tertemiz bir igecek igirmiytir” 1121 ayetine mazhar 
olanlardir . 1122 Pis i§ki insana tesir ettiginde akil ondan tamamen izale olur. Hakikat 
sarabimn sarhosunda ise böyle bir hal yoktur . 1123 

Cerhi, eserinde manevi sarhoslugun akli izale etmedigini belirtirken bir baska 
yerde sekr halindeki kisinin dogru ile yanlisi idrak edemedigini söyler. Söz konusu 
durum, bir tenakuz gibi görünmekle birlikte kendisi, eserinin devaminda konuya 
a§iklik kazandinr. Buna gore, manevi sarhosluk halindeki kisiyi dinin emirlerine karsi 
gelmekten koruyan Allah ’tir . 1 124 

Cerhi, Ebu’l-Hasen en-Nuri’nin 1125 basindan ge§en bir hadiseyi aktararak 
konuya a£ikhk kazandinr: “ Ebu’l-Hasen en-Nüri (k.s.) Bagdat mescidinde üg gün 
kendinden gegmi§ bir balde “ Allah Allah” diyordu. Cüneyd (k.s.)'e onun bu 
durumunu haber verdiler. §eyh; “Namaz vakitlerinde kendisine geliyor mu?” diye 
sordu. “ Evet , namaz kdiyor ve yeniden aym duruma dönüyor ” dediler. Bunun üzerine 
§eyh; “Allah’ a hamdolsun ki §eytan kendisine bir yol bulamami§” §eklinde katyihk 
verdi. “Ey §eyh! O ayik midir, sarho§ mudur?” diye sorduklarmda §eyh; “Akb 


Fransiz Psikolog H. Pieron, söz konusu tecrübenin bunalma ile kansik £ok §iddetli ve 
sürükleyici bir duygu olup ki§iyi hareketsizlige sürükledigini belirtir. Cerhi. Neyndme, ss. 
151, 160; Pazarli, Din Psikolojisi, ss. 134-135; Gündüz vd. Dinlerde Yükseliy Motifleri,s. 25; 
ibrahim Emiroglu, Suft ve Dil, Insan Yay., Istanbul 2002, s. 25. 

1120 Meyhane, Fars5a ic ki icilen yer anlammdadir. Istilahta ise kulun a§k ve sevkle Rabbine 
münacat yeri, kamil arifin Allah a^kiyla dol mus gönlü, dergah gibi manalan vardir. Bk. 
Kanar, Farsga-Türkge Söliik, s. 631; Safer Baba, Istildhat-i Sofiyye, s. 185. 

1121 el-insan, 76/21. 

1122 Eerhi, Neyname, s. 151. 

1123 Aym yer. 

1124 Aym eser, s. 163. 

1125 Kaynaklarda Ebü Hüseyin Nuri seklinde ge§mekte olup adi Ahmet b. Mahmud’dur. dir. 
Babasi, Bad-i Gays köyü sinmnda Herat’m günümüzde harap bir haldeki Bag§ur 
köyündendir. Ancak kendisi Bagdat’ta dogup büyümüstür. Seri Sakati, Muhammed Ali 
Kassab ve Ahmed b. Ebu’l-Havari'nin sohbetine katilmistir. Cüneyd’in akramdir. 
Döneminin ulema ve mutasavviflarmm ileri gelenlerinden olup 295/908’de vefat etmistir. 
Attar, Tezkire, s. 484; Camï, Nefahdtü’l-Üns, s. 130-131. 
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ba§inda iken §eriata o kaclar riayet etmi§ ki, sekr halinde de onun bereketiyle 
korunmwjtur” dedi . 1 1 26 

Buna gore sekr halinde ki§i, dünyevi mesgul iyctlerden siynlmakta, toplumla 
ili§kisi asgari düzeye inmektedir. Akil, normal sarhosluktaki gibi neredeyse devre disi 
kalmaktadir. ïnsanin bu konumdayken isyana düsmcmesini saglayan temel unsur, akli 
basinda iken dini hükümleri uymadaki hassasiyetidir. Söz konusu durumda süfTnin 
zikre devam etmesi ise varlik alemine hakim oldugunu yasayarak tecrübe etmesinin 
bir sonucudur . 1127 

Ruh ve duyu cephesinden bakildigmda söz konusu durumun müspet ve menfi 
iki yönü bulunmaktadir. Menfi cephesi, duyular alemi ile alakanm kesilmesi, duyu 
organlarinin idrak, dikkat, muhakeme gibi zihin faaliyetlerinin iptalidir. Olumlu yönü 
ise bireyin sirf murakabe ve asktan ibaret kalmasidir. Nefsani yön fena bulurken, ferdi 
iradenin yerini irade-i ilahiye almaktadir . 1128 

Yakub-i £erhi, sekr halinin bir neticesi olan §atahat konusuna da olumlu 
yaklasarak bazi satah ibarelere a£ikhk kazandir. Hallac’in; “£y dostlanm! Beni 
öldürün. §üphesiz hayatim ölümümdedir. Ölümümde hayat, hayatimda ölüm vardir" 
sözünü Hz. Peygamber’in; u Allah’ a ulapnayi kim severse, Allah da onun Kendisi’ne 
ulapnasim sever ’, 1129 hadisi serifi gcrgcvcsindc a5iklar. Buna gore ölüm bir kavusma 
olup asik, Ha kk ’ta fena bulmak anlammdaki ölümü her zaman igin arzular . 1130 Ccrhi 
her ne kadar bu tarz ibareleri §erh etse de tasavvufi düsünccdc sahvin daha muteber 
oldugunu belirtir. Bu durum, Kelimdt-i Kudsiyye arasmda gcgcn halvet der encümen 
prensibinin tezahürü oldugu gibi i rsad a5ismdan da bir zorunluluktur. 

Zahir ulemasinm, satah ibareleri yanlis algilamasinm altinda yatan, 
mutasavviflann kullandiklari terminolojiye yabanci olmalaridir. Evliyanm 


1 126 k’erhi. Neyname, s. 163. Söz konusu kissa icin bk. Attar, Tezkire, ss. 488-489. 

1127 Hökelekli, Din Psikolojisi, s. 326. 

1 128 Pazarli, Din Psikolojisi , s. 135; Hökelekli, age, ss. 324-325. 

1 129 el-Münavi, Feyzu’l-Kadir, c. VI, s. 29, hno: 8309. 

1 130 k’erhi. Neyname, ss. 180-181. 
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sohbetlerine katilmalari onlarin hem bu dile asina yapacak hem de ibadetlerine kalite 
getirecektir . 1131 

e. Kabz ve Bast 

Tasavvufta önem verilen kavramlar arasmda yer alan kabz, sözlükte bir scyi 
pen£e ile almak anlamma gelirken 1132 bast; Yaymak, uzanmak anlammda Arap§a bir 
kclimedir . 1 133 Tasavvuf ïstilahmda kabz ve bast, havf ve reca ile benzer manada 
kullamlmaktadir. Havf ve reca, avama mahsusken kabz ve bast daha ziyade havasda 
zuhur eder . 1134 Kisi, kabz halindeyken insanlarla iliskilerindc bir kopukluk yasar, 
i£inde bir daralma meydana gelir. Bast halinde ise mürsid, insanlarla iliskilerini 
sürdürüp halki i rsad edebilecek durumdadir . 1135 

Cerhi, seyr ü sülükta ilerleyen dcrvisin, bu yolculugunda kabz ve bast hallerini 
sürekli yasadigmi belirtirken, zulmet ve tembellik ifadelerini kabz baglammda 
degerlendirir . 1136 Ona gore kabz ve bast hali Allah’m Cemal ve Celal isimlerinin 
tezahürüdür . 1137 Bu sebeple telvin-temkin, kabz ve bast gibi haller daima masuktan 
kaynaklanan hususlardir . 1138 Ancak Allah’m Celal ve Cemal isimlerini celbeden 
salikin hal ve tavirlaridir. §ayet kisidc kabz varsa, bu ondaki küfr zulmetinin 
neticesidir. Bast halinin olusmasi ise O’na dostlukla gcrgeklcsir . 1 134 Burada sal ik in 
dikkat edecegi husus, Celal’ in kabzmda da Cemal’ in bastmda da müsahcdcdcn uzak 
kalmamak, kabz halinde istigfara, bast halinde ise sükrc yönelmektir . 1140 Salik 
bagislanmasa bile O’ndan baska müracaat edecegi bir kapi yoktur. Müridin kabz 


1131 Tasavvufa yabanci olanlarm bu tür ibareleri anlayamamalarmm sebepleri konusunda bk. 
Ethem Cebecioglu, “Alandi§i / Laymanlarm Tasavvufu Anlayamamalarmm Nedenleri”, 
islam, Mart-Nisan-Mayis 1997. 

1 132 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. II, s. 441. 

1133 Aym eser, c. II, s. 456. 

1 134 Cürcani, Ta’rifat, s. 196; Tehanevï, Ke§§af, c. I, s. 127. 

1 135 Herevi, Mendzilü’ s-Sairtn, s. 529; Ebü Hazzam, Mu’cemui-Mustalahat, s. 140. 

1 136 Cerhi, Tefsir, vr. 1 18a-l 18b. 

1137 Cerhi. §erh-i Esma-i Misna, s. 22; Ham, el-Haddikü’l-verdiyye, s. 1 12. 

1138 Qerhï, Neyndme, s. 161. 

1139 C er hh §erh-i Esma-i Misna, s. 22. 

1 140 Aym yer; Ham, el-Haddikü’l-verdiyye, s. 1 12. 
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halinin gitmesinde tevbe ve istigfarm yaninda mürsidinin emrine itaat de 
önemlidir . 1141 

Kabz ve bast hallerini tecrübe eden salik, latife-i sirra 1142 ulastiginda 
kendisine; “ Kendi nefislerinizde de öyle. Görmüyor musunuz ?” 114 3 ayeti malum 
olur . 1144 Salik, bu halleri daha önce de yasamakla birlikte mahiyetini bilemez. Söz 
konusu ayette de belirtildigi üzere salik, sir latifesinde dikkatini nefsine yöncltmis, 
ibretle kendisine bakmaktadir. Bu sebeple rühi durumunu ve kabza neden olan 
hatasinin kaynagini bu makamda görebilmektedir. 

Cerhi’nin kabz ve bast hallerine i liskin yaklasimi, kisinin i§inde bulundugu 
ana riayet noktasindadir. Seyr ü sülükun bir devresinde salikte kabz hali zuhur 
ctmisse, bundan kurtulmak igin bast halindcymis gibi davranmaya calismamalidir. 
Cerhi’nin bu düsüncesi Frankl’in apn niyet kavramini cagnstirmaktadir. Frankl’a 
gore bireyde olumsuz etkilenme söz konusu olabilir. Böyle bir durumdayken kendi sini 
igindc bulundugu konuma zit yani gülmeye veya aglamaya zorlamak kisiyc bir gözüm 
saglamayacaktir . 1 145 

Cerht kabz haliyle ilgili basindan gegen ve meseleye ana riayet gcrgcvcsindc 
yak lastig nu gösteren bir hadiseyi söylc aktarir; "Bir günfakirde kabz hali ortaya gikti. 
Bu yolla hig feyz gelmiyordu. Bir mesciddeydim ve §eyhin yamna gidiyordum. §eyhin 
yaninda tembellik hasil oldu. Kapidan bir §ahis geldi ve bana bir kagit pargasi verdi. 
Kagitta “cehd ü gayret peydd olsun ” yaziliydi . 1146 Sonrasmda kendindeki kabz halinin 
kayboldugunu belirtir. 


1141 gerhi, Tefsir, vr. 1 1 8a- 1 1 8b. 

1 142 Sir, insana üflenen ruhun tavirlarmdan biridir. Letaifden kalp marifetin, ruh sevginin, sir da 
mü^ahedenin mahallidir. Bu baglamda sir, ruhtan daha yüce ve daha latif bir dummdadir. 
Cürcanï, Ta’rifdt, s. 133; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 473, 641. 

1143 Zariyat, 51/21. Söz konusu ayet, Zariyat Süresi’nde: “Korunanlar, cennetlerde, ge$me 
baparindadirlar. Rablerinin kendilerine verdigini ahrlar. Qünkü onlar bundan önce giizel 
davramrlardi. Geceleri pek az uyurlar, seherlerde istigfar ederlerdi. Mallannda dilenci ve 
yoksul igin hak vardi. Kesin inanacaklar igin yerde nice ibretler vardir.”(e, z-Zariyat, 51/15- 
20) Ayetlerinden sonra gelmektedir. Bursevï, söz konusu ayette, insanm kendinde Allah’in 
varhgma delalet eden i^aretler oldugunu belirtir. Bk. Bursevi, Rühu’l-beydn, c. VIII, s. 265. 
k’erhi’ye gore bu hale, latife-i sirra ulastiginda kemale erer. 

1 144 C e ' öi . Risdle-i Ünsiyye, s. 38; Cerhi, §erh-i Esma-i Hiisnd, s. 22. 

1145 Bahadir, Insanm Anlam Arayi$i, s. 80. 

1 146 Cerhi, Tefsir, vr. 78b. 
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Ccrhi, kabz halini yasayan kisinin iginde bulundugu rühï durumu yansitmasi 
agismdan Bahaeddin Naksbcnd’in yasadigi kabz haline de deginir. §eyh, siddctli bir 
kabzin tesiriyle bes ay müddetle gögebe bir halde saskin kalir. Buhara’ya gelir; "Bu 
kapiya gekilmiyorum, mahlukata varayim, onlam hizmet edeyinT düsüncesi hasil olur. 
Mescide vardigmda “Ey dost, gel ki seni göreyim, bigdne kalina, sana ayinaymï ’ 
yazismi görür. Bunu okuyunca kendisinden bir giglik sadir olur ve kabz hali sona 
erer . 1147 

Cerhi’nin burada örneklerini verdigi kabz hali, bireyin yasadigi varolussal 
bosluk neticesi ortaya gikan bunalti vb. durumlardan farklidir. ïnsanin tecrübe ettigi 
yokluk, maneviyat ihtiyaci gibi durumlar, onu anlam arayisma yöneltmekteyken, kabz 
hali, islenen bir kusur nedeniyle masukun Celal ismini celbetmesinden 
kaynaklanmaktadir. Bu durumdayken Hakk’tan feyz gelmemekte, salik insanlardan 
uzaklasmakta. bir nevi melankoli hali yasamaktadir. Salike düsen, i5inde bulundugu 
hale razi olup masukundan affini dilemektir. 

E. MARiFET VE BiLGi KAVRAMLARI 

1. Marifet ve Zahiri ilim 

Zahirï ilim ile marifet arasmdaki aynm, Ebü Hüreyre’nin Hz. Peygamber’den 
naklettigi ilim tasnifine kadar dayandinlabilir . 1148 Tasavvuf tarihinde hicri ü5üncü ve 
dördüncü asirlardan itibaren sülükun, marifet elde etme metoduna dönüstügü 
görülmektedir . 1149 Tasavvufun ilgi alam, daha ziyade ruh ve islcvleiï oldugu igin 
zahiri bilgi, baska bir ifadeyle tartisma temeline oturtulan düsünce, yasanilan hali 
algilamaya yönelik gabada tali bir unsur olabilmektedir . 1150 Ancak buradan zahiri 
ilmin reddedildigi sonucuna varilmamahdir. 


1147 Aym yer. 

1148 Ebü Hüreyre §u ifadelere yer verir: “Nebï (s.)’den iki tiir ilim ögrendim. Bunlardan biririni 
size agikladim. Digerine gelince, onu size agiklayacak olsarn §u bogazim kesilir’. Buhari, 
ilim, 42. 

1149 Afifï, Tasavvuf, s. 80. Bu meyanda zahiri ilim tamlamasiyla fikih, hadis, sarf, nahv gibi 
branijlar kastedilmekte olup medrese vb. kurumlardaki tedris sonucu metne bagli kalmarak 
elde edilen bilgi ge^ididir. 

1 150 Aslinda gündelik hayatimiza etkisi bakimmdan zahiri ilmin smirli bir düzeye sahip oldugu da 
söylenebilir. Zira hergün yaptigimiz bir cok faaliyet bilingdi^mm ürünüdür. Freud’un 
bilincdisi adim verdigi, bilgi ve iradenin denetiminden kagan bu mekanizma, 
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Ccrhi, Allah’ in, el-Alïm ismini insanin kendinde gcrgcklcst i rmcs i ni n , zahiri ve 
batini ilimleri tahsil ile mümkün oldugunu belirtir. Böylece insan dinini ögrenip 
Allah’a isyandan sakmacagi hjin 1151 her zaman dim talebi üzere olmahdir . 1152 Zira 
bid’atm kaynagi, kisinin cehalet ve fiskidir . 1153 

Kalbe ait bir ilim olan ve insanin kendini bilmesi anlamindaki marifet 
konusuna atiflar, insanlik tarihinde olduk§a eskiye dayanirken, insanin kendini 
bilmesi, en yiice erdemlerden biri saydmistir . 1 134 Marifet, zahiri bilgi gibi kesbi 
olmayip kalbin tasfiyesi neticesi enbiya ve evliyaya verilen vehbi tarzda bir ilimdir 
ki 1155 Ccrhi bu kavrama, Allah’ in varliginm bilgisi anlami da verir . 1156 Marifet igin 
batini ilim, ilm-i ledünni, kalp ilmi gibi ifadeler de kullandmistir. 

Genelde tarikatlarm, özelde ise Naksbcndüigin sülüktaki hedefleri arasmda 
marifete ul asma da yer ahr. Bahaeddin Naksbcnd, sülükun mahiyeti hakkinda sorulan 
bir soruya; “ Tafsili marifettir ” dcmistir. Tafsili marifet ise Hz. Peygamber’den (s.) 
geleni icmali olarak bilen kimsenin, sülüku da ayrmtilariyla ögrenip delil ve burhan 
mertebesinden kcsf ve ‘iyan mertebesine ulasmasidir . 1 137 

Tarikattaki bu anlayism tezahürü, Ccrhi’ nin scyhinc intisabmda da görülür. 
Bahaeddin Naksbcnd Ccrhi’ yc; “ Ilim iki kisimdir. Birincisi kalp ilmidir ki enbiyd-i 
mürseline verilir. Digeri ise lisan ilmidir. Bu da Allah’ in ademogluna hüccetidir ” 
dedikten sonra Ccrhi igin; “ Bdtin ilminden nasiplenmenizi ümid ederiz ” temennisinde 
bulunmu§tur . 1158 

Seyr ü sülükun bir getirisi konumundaki marifete ulasma, insanin kendi arzu 
ve isteklerine mesafe koymasi ile baglantihdir. Ancak, burada tasavvufun hareket 
noktasi, kisinin yasamini sürdürmeye yönelik zarüri ihtiyaclan kapsammda degil; 


davram^lanmizm büyük bir bölümünü yönlendirmektedir. Bk. Güvenc, insan ve Kültür, s. 
36. 

1151 C e rhï, §erh-i Esmd-i Hiisna, s. 21. 

1 152 C er hï, Tefsir, vr. 58b. 

1 153 C e rhï, el-Ehddisu’l- Erba'ün , vr. 24a. 

1 154 Güveruj, age, s. 318. 

1155 Cei'hi, Risdle-i Ünsiyye, s. 12; g erhi. Tefsir, vr. 5a. 

1156 C er hï, Tefsir, vr. 17a. 

1157 Hani, el- Haddiikü’ Tverdiyye , s. 131. 

1158 Qerhï, Risdle-i Ünsiyye, s. 12. 
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“ §üphesiz nefis kötülügü emredicidir ” 1159 ayetinde isarct edilen nefsin heva ve 
isteklerinin esiri olmamak noktasindadir. Bu olguyu Frankl, kendine mesafe koyma 
olarak nitclcndirmistir. Kisinin kendi disinda, maddï manevi ger§ekligi dikkate alarak 
bencil egilimlere boyun egmemesi ve bunlara tavir koyabilmesi, insanin kendini 
disandan bir gözlemci gibi izleyebilmesine imkan vermekte, bu ise nefsini tammasim 
saglamaktadir . 1160 

Hz. Peygamber’in “ dlimler peygamberlerin vdrisleridir ” 1161 hadis-i serifini 
zahiri ilim ve marifet kapsaminda degerlendiren Ccrhi , 1 162 zahiri ilmin temsilcisi 
konumundaki ulemanin, dïnin hükümlerini korumakla görevli olduklarini belirtir. 
Muhabbet-i ilahïye ulasmis, hakïkat-i Mahammediyye’nin sirlarina vakif evliya ise 
vakit üzerinde tasarruf sahibi olmalari dolayisiyla peygamberlerin varisleridir. lik 
firka, mülk aleminin yani di§ dünyanm düzeniyle, digeri ise meleküt aleminin 
nizamiyla görevlidirler . 1163 

Zahiri ilmin önemi inkar edilmemekle birlikte, marifete ulasmada yegane 
unsur da degildir . 1164 Veysel Karani, Selman-i Farisi, Bilal-i Habe§i gibi sahsiyctler, 
zahiri ilim tahsili yapmadiklari halde fena ve beka mertebelerine ulasmislardir . 1 163 
Baska bir ifadeyle insanlarm fena ve beka mertebelerine ulasmalarmdaki esas neden, 
onlann ilmi seviyeleri degil Hz. Peygamber’e besledikleri muhabbet ve onun 
sünnetini uygulamalandir. 

Cerhi, kalbe ait bir bilgi olarak nitelendirdigi marifeti 1166 “ insanlari ve cinleri 
ancak Bana kulluk etsinler diye yarattim ” 1167 ayeti 5er5evesinde degerlendirirken, 
ayette gcgen lafzina; “ Bana inamp tamsinlar ” anlami yükler. Buna gore 

ayetin manasi söylcdir: “ Insanlari ve cinleri ancak Bana kulluk etmeleri, Beni tamyip 


1159 Yusuf, 12/53. 

1 160 Bahadir, Insanin Anlam Arayifi, ss. 52-53. 

1161 Ebu Davud, Ilm 1, hno: 3641; Tirmizi, Ilm 19, hno: 2682; Ibn Mace, Mukaddime 17, hno: 
223. 

1 162 Safï, Re$ahat , s. 99. 

1163 Safï, Re§ahat , s. 99. 

1164 £erhï, Tefsir, vr. 12b. 

1165 (^erhl. Neyname, s. 199. 

1 166 £erhï, Tefsir, vr. 5a, 17a. 

1 167 ez-Zariyat, 51/56. 
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Bana iman etmeleri, Beni mertebelerimle tammalan igin yarattim ." X 168 Böylece 
marifet, bir anlamda kulluk borcu, varolusunu gercklestirmc ameliyesi, diger bir 
ifadeyle insanda ortaya §ikanlmasi gereken bir yetidir. 

Yaraticinin varliginm, O’nu tammanm en büyük delili insanoglunun 
kendisi 1169 ve kainattir. Günesin, yildizlann, kainatin yaratilisi hakkinda düsünüp ibret 
almak, marifet ehlinin özellikleri arasmdadir . 1170 Dolayisiyla marifete ermede salikin 
dikkatini kendine ve kainata yöneltmesi, mürsidin rehberliginde hareket edip batimnda 
ehl-i Hakk’la birlikte olmasmda 1171 önemli bir husustur. 

Günümüz psikolojisi, bireyin sorunlannm yözümündc insanin kendini 
kcsfctmcsinc bu meyanda meditasyon ve konsantrasyon galismalarma agirlik vermeye 
baslam ïstir. Bireyin, bu egzersizlere samimi bir sckildc yöneldiginde kendini 
müsahcdc etmesi, savunma halini hafifletip hirslarim azaltmasi ve kendi basina 
hareket etme cesaretinin artmasi gibi durumlar tespit cdilmistir . 1 177 Modem 
psikolojide bu yaklasim, insanlarm sanayilcsmc ile daha da gün yüzüne gikan 
yabancilasma ve bunun yarattigi sorunlar üzerine ele alinmaktayken, tasavvufta 
kendini tamma, Cerhfnin ayete getirdigi yorumdan hareketle Allah’ a kulluk borcu 
noktasmda dcgeiicndirilmistir. 

Cerhi, bu konumdaki bir kisinin sorumluluklari arasinda sükrü de ele ahr . 1173 
Ancak sükür, sadece dille degil amelle de yapilmahdir. §ükrün amele tekabül eden 
yönlerinden birisi, marifet ehlinin diger insanlara da olumlu yönde tesir etmesidir . 1174 
Bu kimselerin bir kisiyc tesiri söz konusu oldugunda tesir olunan sahis, masivadan 
bagini koparir ve hakiki sevgiliye ulasarak O’nun sifatlari ile vasitlamr . 1 177 Maslow, 
psikolojideki benzer durumun disa yansimasinm kisidc öz bilin5 scklindc oldugunu 
belirtir. Kisinin kendine yönelik öz bilisk normal bir algilamadakinden daha edilgen 


1168 (^erhl, Neyname, s. 164. 

1169 £erhi, Tefsir, vr. 5a, 17a. 

1170 Aym eser, vr. 10b. 

1171 Aym eser, vr. 120a. 

1172 Fromm, Tophimsal Bilingalti, ss. 171-2. 

1173 k’ertn. Tefstr, vr. 17a. 

1174 (^’erhi. Neyname, s. 151. 

1175 Aym yer. 
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ve daha algakgönüllü bir yaklasimdi r. Böylece birey, dinlemeye ve duymaya gok daha 
hazir bir algilayis igerisine girmekte , 1176 toplumun diger bireyleriyle saglikli ilctisim 
kurabilmektedir. 

Cerhi, marifeti nzk kapsammda degerlendirirken , 1177 ki§inin gündelik 
ihtiyaglarmi giderdigi zahiri bir olgu manasindaki bu kelimenin anlammi da 
gcnislctir. Böylesi bir irfandan hissedar olmayanlar nzksizdir. Buna gore evliyaya 
muhabbet bir rizkken , 1178 mefhümu muhalifinden hareketle marifet ehliyle eglenmek 
bir gaflet sebebidir . 1179 

Marifete eren kisi, daha önce tatmadigi manevi zevkleri tadabilmektedir . 1180 
Böylece salik, daha bu dünyadayken cennet hayati yasayarak ahiretteki cennete özlem 
duymamaktadir . 1181 Mutasavvifm yasadigi bu manevi mirac, varolussal bir tecrübedir. 
Zira sufi, bu ruhï yolculugu esnasmda alemin zahiriyle iliskilerinden tedrïcen 
siynlarak alemin batimna nüfüz etmektedir. Marifetteki bu nicel art 1 sla birlikte onun 
duyma gücünün mahiyeti de dcgisir . 1 182 Cerhi bunu; “ Evliydmn zaman zaman öyle 
vakitleri olur ki, zebdn-i mu’ciz-beydn onu anlatmaktan aciz kalir. Zaman zaman öyle 
saltanatlar zuhur eder ki akd onu kavrayamaz, hayrete düyer” 1 1 83 ifadeleriyle dile 
getirir. 

Cerhi konuya Ebu’l-Hasan Harakani’nin; ‘We Utbe, ne §eybe, ne Ebu Cehil, ne 
Calinus ve ne de imriü’l-Kays’in binlerce fesdhat ve beldgat, sarf nahv ve dil 
ölgemez, a§iklann hali söze sigmaz ” ifadesiyle de agiklik kazandinr . 1184 Utbe, §eybe 
ve Ebu Cehil, son ve hak din olan Islam’ in zuhurunda en §iddetli tepkiyi 
gösterenlerdir. Calinus ise felsefe tarihinde önemli bir yere sahip olmasma, hikmeti 
arama yolunda gayret sarf etmesine ragmen, kalp unsurunu devre disi birakan bir 


1 176 Maslow, Doruk Deneyimler, s. 81. 

1177 Cerhi, age, s. 179. 

1178 Aym eser, ss. 155, 179. 

1 179 Cerhi, Tefsir, vr. 58b. 

1 180 Maslow, ki§inin yasadigi bu tür tecrübelere Doruk Deneyimler adim verir. Maslow, age. 81. 

1181 C el 'lb. l)erh-i Esma-i Hiisna, s. 18 

1 182 Ebü Zeyd, “Süfï Dü^üncede Hakikat-Dil ili§kisi”, Islamiyat, c. II, sayi 3, ss. 18-19. 

1 183 Safï, Re$ahat , ss. 99. 

1184 C el 'hk Neyname, ss. 194-195. 
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filozoftur. imriü’l-Kays ise, Arap siirindc belagatin önde gelen muallaka 1185 
saüïeiïndcndir. Bütün bu gruptaki insanlarin söyleyecekleri sözlerin, bir velmin 
yasadigi halin yaninda pek bir kiymeti yoktur. 

Cerhfnin zahiri bilginin temsilcileri noktasinda yaptigi kiyas, marifetin diger 
bilgi bigiminde oldugu gibi parga parga degil bütünsel olusundan kaynaklanmaktadir. 
Bu durum, körlerin fili tarifine benzemektedir. Tasavvufï yasantiyla, parga parga bilgi 
yaklasi mindan daha bütüncül bigime, tüm filin bir bütün olarak görülebilecegi bir 
algdamaya dogru dcgisim gcrgcklcsmcktcdir . 1 186 

Kaleme aktarilmasi zor olan bu durum, yasadiklan hali aktarmada süfileri bir 
dil arayisma yönlendirmistir. Nazim ve nesir, kullandiklari yöntemlerden biri 
olmustur . 1 187 Arifler, anlatim zorlugu ve düsüncclerini bu sckildc daha iyi ifade 
edebilmeleri yaninda, kullandiklari sembolik ifadelerle tasavvufa yabanci olanlann 
anlamamalari amacini da gütmüslerdir . 1 lss Herkesin konustuklan dili anlamasim 
istememelerinin sebebi, agyarin aynlik acismin derdini tasimamalandir. Cerhi bunu; 
“ dertsiz kifinin yaninda ayktan bahis agüamaz. Zira böylelerinin, sözün mdndsmdan 
nasibi yoktur ,,im ifadeleriyle dile getirir. 

2. Mü§ahede 

Tasavvufta marifet kapsammda degerlendirilebilecek bir diger konu 
müsahcdcdcdir. Kelime olarak bir scyi yüz yüze görmek anlamma gelen 
müsahcde , 1 190 tasavvuf ïstilahmda perdelerin kalkmasi, Hakk’in csyaya yansiyan 


1185 Muallaka (el-mu’allakatu’s-seb’a), cahiliyye döneminde her biri müellifinin en güzel par5asi 
olarak kabul edilen yedi §aire ait §iir koleksiyonuna verilen addir. Kenan Dermirayak-Sadi 
g’ögenli, Arap Edebiyatinda Kaynaklar, Atatürk Üniv. Fen-Edebiyat Fak. Yay., Erzurum 
1995, s. 32. 

1186 Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 141. 

1 187 g’erhi. Neyname, s. 146. 

1188 K1I15, Islam’ da Sembolik Dil, s. 217. 

1 189 <7erhi, age, s. 146. 

1 190 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. III, s. 630. 
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yönünü görmek demektir . 1191 Bu konumuyla müsahcdc, miikascfcdcn daha efdaldir. 
Zira mükascfe, sifatlann dostlugu, müsahcdc ise ayn ve zatin dostlugudur . 1192 

Ccrht, müsahcdcyi marifetin en yüksek mertebesi kabul eder. Bu mertebeye, 
kalbi saf ve selim kimse ulasacaktir. “O gün ne mal, ne de ogullar fayda vermez. 
Ancak Allah’ a saglam ve temiz kalp getiren (fayda görür )” 1193 ayetine gore hasta kalp, 
ilahi marifetten hissedar olmaya layik degildir . 1194 

“ Nefsini bilen rabbini bilir ” 1195 rivayetiyle de baglantili olan bu yaklasima 
gore kemalat yolunda ilerlemenin neticelerinden biri, kisinin beserf varligmi nefyedip 
kendi hiyligini müsahcdc etmesidir . 1196 Zira müsahcdcyc, fena ve bekadan sonra 
ulasilmaktadt r. Bu esnada birey, kendi varligindan hayrete düscr ve sühuda ulasir. 
Kur’an-i Kerim’de ge§en “ kesin inanacaklar igin yerde nice ibretler vardir ” 1197 
ayetinin devammdaki “ kendi nefislerinizde de öyle. Görmüyor musunuzT ,im ayeti de 
bu konuma isarct etmektedir. Bu durumdaki kisi, kendisinde kontenjan olarak bulunan 
bazi kabiliyetleri kesfetmis, varligin sirnna ermistir. Hakikati baska yerlerde ararken 
hakikatin bir par§asi oldugunun farkina varmistir. 

Nefsini bilen salik, hakikï imana erer ve Hakk Teala’yi suhudi olarak tanrr . 1199 
Bu durumda yedi kat sema ve yerde hiebir scy ona gizli kalmaz. Cerht, konuyla ilgili 
söylc bir soru yöneltir; “ Süret ve isim konusunda bilgisi olmayan birgok evliya vardir. 


1191 Cürcanï, Ta ’ rif at, s. 242. 

1 192 Herevi, Mendzilü’ s-Sdirin, s. 513. 

1193 e ? -§u‘ara, 26/88-89. 

1194 Qerhï, Neyname, s. 164. 

1195 Sehavi, el-Makasid, s. 657, no: 1149; Nureddin Ali b. Muhammed b. Sultan Aliyyu’l-karï, 
el-Esrdru’TMerfu’a fi’TAhbari’l-Mevdü’a, thk. Muhammed b. Lütfi es-Sabbag, el- 
Mektebetü’l-lslami Yay., Beyrut 1986, s. 237, no: 506; Aclüm, Ke^fu’l-Hafd, c. II, s. 262, 
no: 2532. Söz konusu rivayetin konumuyla ilgili olarak bk. Yildmrn, Tasavvufun Ternel 
Ögretileri, ss. 229-230; Tasawuf Kültüründe Hadis, s. 326-332. 

1196 gerhï, age, ss. 173, 186, 196. 

1 197 ez-Zariyat, 51/19. 

1198 ez-Zariyat, 5 1/20. 

1199 Söz konusu yakla^im, felsefe tarihinde Sokrat’m “ kendini bil ” ifadesiyle benzerlik 
arzetmektedir. O, dogru bilginin sadece §uurun kavramlarmda oldugu dü^üncesinden 
hareketle “ biitün bildigim, higbir ?ey bilmedigimdir” sonucuna ula^maktadir. Ülken, Varhk 
ve Olu?, s. 473. 
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Hakikat dlemindeki her §ey onlarin gönüllerinde agik ise §er’ï ve fer’ï hükümlerin 
gogunu bilmemeleri neden kaynaklanmaktadir?” 

Cevabi asagidaki beyitle verir: 

§ayet veli bir ismi bilmezse 

Bil ki bu cahillikten degil istigraktan ileri gelir 1200 

Yani onlar Hakk Teala’da kaybolmuslardir ve O’nun dismdakilere dikkat 
etmemektedirler. Ancak her neye yönelir, yogunlasirlarsa onu bilirler. Bilmemeleri 
cehaletlerinden degil, belki ulvï hatirlarim ona yöneltmemelerindendir . 1201 Ancak 
burada söyle bir clcstiridc de bulunulabilir. Hz. Peygamber, hurma aga§larinm 
asilanmasi konusunda “siz dünya 'ujlerini benden iyi bilirsiniz 1,1202 buyurmustur. 
Dolayisiyla zahiri bilim olarak nitelendirilen hususlarda, Hz. Peygamber (s.) bile, isi 
bilene havale ederken böyle bir kabiliyetin yakïn mertebesine crismis baska bir kula 
atfedilmesi biraz zorlama bir yorum olarak degerlendirilebilir. 

Cerhi, miisahcdcyi rü’yetullah baglammda da ele alarak, kelamcilarm bu 
husustaki degerlendirmelerine, ardmdan da kendi görüslerine yer verir. Mutezile’ye 
gore rü’yetullah, her iki dünyada da gcnjcklcsmcycccktir. Bir kisim kelamcilara gore 
ise rü’yetullah ahirette gcrgcklcscccktir. Ehl-i sünnet ve evliyaullaha gore ise 
rü’yetullah hem dünyada hem de ukbada mümkündür. Cerhi de bu görüsü kabul edip 
Ha kk ’ tan kendisini de bununla nziklandirmasim talep eder . 1203 Kelabazï, konuyu 
özetler mahiyette, mü’minlerin Allah’i ahirette gözleriyle göreceklerini, rü’yetin, 
dünyada yakin disinda, gözle gcrycklcsmeycccgi hususunda icma oldugunu belirtir. 
Zira dünya fanï olup, Baki’nin fanide görülmesi mümkün degildir . 1204 


1200 Qerhï, Neyname, s. 176. 

1201 Aymyer. 

1202 Müslim, Fedail 38, hno: 140-141. 

1203 C er hh Neyname, s. 180. 

1204 Kelabazï, et-Ta’arruf, ss. 70-73. 
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Ccrhl konuya, yakin 1205 kelimesinin ge£tigi Hier Süresi 99. ayet §er§evesinde 
yaklasir ve zahir ehlinin buna; “ Ölüm gelinceye kadar kulluk et ” seklindc meal 
verdiklerini, kendisininse “ sana yakin gelinceye kadar kullukta bulun. Zira gergek 
kulluk ancak yakine ulagtiktan sonra gergekle§ir ’ mealini verdigini belirtir. 1206 
Dolayisiyla yakin, ontolojik ölümden farkli manadadir. Bu, kisinin Allah’i 
görmüsyesine edasinda bir idrak ile zuhur eder. Böylesi bir düsünccylc yerine getirilen 
kulluk ise en üst seviyededir. 

Sonuy olarak Ccrhi’nin marifet, müsahede ve yakin düsüncclerini birbirleriyle 
baglantili olarak ele aldigi görülmektedir. Müsahede ve yakin, fena ve beka 
mertebelerinden sonra ulasilan, marifetin en üst derecesidir. Müsahcdcnin marifet 
boyutu oldugu gibi rü’yetullah boyutu da bulunmaktadir. Rü’yetullah konusunda 
farkli yaklasimlar bulunmakla birlikte ona gore bu, her iki dünyada da mümkün, ancak 
mahiyeti bakimmdan farklidir. Bu dünyadaki müsahede, yakin tarzmda olup, duyu 
organlari bunu tecrübe etmese de ahirette rü’yetullah bizzat gcrycklcscccktir. 

3. Nefs ve Ruh 

Ccrhi’nin üzerinde önemle durdugu hususlardan birisi de nefs ve ruh olup 
insanin ruhsal yönüne hemen bütün dinlerde atif yapilmaktadir. 1207 Nefs, kelime 
olarak can, ruh, his, kan, ceset, nazar degdiren göz, bir scyin özü, cevheri, azamet, 
izzet, hamiyet, gayb gibi manalara “ gelir. Kur’an-i Kerim’de Zatullah, " insan 


1205 Yakin, kelime olarak birisine §üphe duymaksizm güvenmek ve kesin bilgi anlamma 
gelmektedir. Tasavvuf ïstilahmda, her türlii zandan kurtulup gaybi tasdik, müsahede, iman 
kuvvetiyle delil ve burhana ihtiya£ duymadan görmek demektir. Yakinin mertebeleri 
arasmda olan ayne’l-yakin, §uhüdun, ilim hicabim yakip delilden idrake ge 5 mesidir. Ebü 
Talib el-Mekki, yakinin diger ilimlerden daha üstün oldugunu ileri sürer. Zira diger ilimler 
zihni ^alisman in bir semeresidir. Yakin ise zuhur ve mü^ahade sonunda gerceklesmektedir. 
el-Mekki, Kütu’l-Kulüb, c. I, s. 173; Herevi, Mendzilii’ s-Sairin, ss. 294-295; Cürcani, 
Ta’rifdt, s. 290; Tehanevi, Ke^af, c. III, ss. 1047-1048; Asim Efendi, Kdmus Tercümesi, c. 
III, s. 761. 

1206 f’erhi. Tefsir, vr. 5a. 

1207 Örnegin Upani§adlarda, varolu^un pranik boyutu canli beden ya da canli kilif olarak 
adlandmlan fiziksel beden i 5 erisinde ikinci bir bedeni seklindc kabul edilir. Vedantalar’da 
ise ruh ve nefs ili§kisinden ziyade, akil ve ruh kavramlan kullamlir. (Ornstein, Yeni Bir 
Psikoloji, s. 74; Komisyon, “Neden Nefes”, Nefes, s. 16.) Ancak tasavvufun ele aldigi 
“kötülügü emredici nefs ” (Yusuf, 12/53) anlammdaki nefisten bahsedilmez. 

1208 Ka$ani, Istilahatu' s-Süfiyye, s. 151; Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri, c. II, s. 672. 

1209 Al-i imran 3/28; el-Maide 5/1 16; el-En’am 6/12, 54. 
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1210 1211 1212 1213 

ruhu, " kalp, sadir, " insan bedeni, bedenle beraber ruh, " insan bedeninde 
bulunan ve insana kötülügü, fesadi emreden cevher , 1214 zat (canli, cansiz, cin, insan ve 
hayvanlardan söz ederken ), 1215 eins 1216 seklinde kullammlari bulunmaktadir. 

Tasavvuf terminolojisinde nefs kavramina; “ Nefs , kötülügü emredicidir ” 1217 
ayeti 5er£evesinde kulun kötü huylari ve §irkin vasiflari, kötü his ve huylarin mahalli 
olan latife, rüh-i hayvani anlammda yaklasilmistir. 12ls Nitekim tasavvufun nefsle 
mücahede ve mücadeleden ibaret oldugu da ileri sürülmüs , 1219 nefsin sifatlari 
zikredilerek onunla basa 5ikabilme yollari göstcrilmistir. 

Ruh kavramina gelince; Kur’an-i Kerim’de ruh kelimesinin aym kökten gelen 
rüzgar , 1220 güzel kokulu bitki , 1221 Kur’an 1222 gibi kullammlari bulunmaktadir . 1223 Nefs 
ve ruh kavramlarinm birbiriyle baglantili olarak ele almmaktadir. Ruh, maddenin 
hayatiyetini devam ettiren öz iken 1224 nefs, maddenin kendisiyle hayat buldugu scy 


1210 el-En’am 6/93; ez-Zümer 39/42; el-Fecr 89/27. 

1211 el-Bakara, 2/77,109,235; Al-i imran, 3/154; en-Nisa, 4/1 13 

1212 Al-i imran, 3/146,185; Yusuf, 12/26; el-Isra, 17/33. 

1213 el-Bakara, 2/286; el-En’am, 6/152; Yunus, 10/23, 40, 44, 49, 54. 

1214 Taha, 20/96; el-Maide, 5/30; Yusuf, 12/18,53. 

1215 el-Bakara, 2/48; Lokman, 31/28,34; el-Müddessir, 74/38. 

1216 el-A’raf, 7/188; et-Tevbe, 9/128, er-Rüm, 30/28; e§-§üra, 42/11; Cebecioglu, Tasavvuf 
Terimleri, s. 546. Nefs kelimesinin kullamlnj b^imleriyle ilgili olarak bk. Ahmet Ögke, 
Kuran’da Nefs Kavrami, insan Yay., Istanbul 1997, ss. 13-119; Yar, Ruh-Beden Ui^kisi, ss. 
55-58. 

1217 Yusuf, 12/53. 

1218 Ku§eyrï, Risale, s. 87; Ka§ani, Istildhdtu’ s-Süfiyye, s. 151; Uludag, Tasavvuf Terimleri 
Sözlügü, s. 405. 

1219 Ebu Hamid Muhammed el-Gazzali, Ihydu ‘Ulümi’d-Din, Misir trz., c. III, ss. 4; Uludag, 
Tasavvuf Terimleri, s. 405. 

1220 ez-Zariyat, 51/41; el-A’raf, 7/57. 

1221 er-Rahman, 55/12; el-Vaki’a, 56/89. 

1222 e§-§üra, 42/52. 

1223 Ruh kelimesinin Kur’an-i Kerim’deki kullammlari icin bk. Yar, Ruh-Beden flifkisi, ss. 53- 
55. 

1224 Asim Efendi, Kamus Tercümesi, c. I, s. 472. 
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anlammda Arapga bir kelimedir. 1225 Bu noktada ruh, insanin Allah’tan kaynaklanan 
yönlerinin bütününü, nefs ise beden kaynakli vasiflarini temsil etmektedir. 1226 

Marifet konusunu kalple i 1 i ski lendi ren Ccrhi, ruhun vazifesinin müsahcdc 
oldugunu, nefsin ise hizmet ile terbiye edilmesi gerektigini belirtir. 1227 

Insanin zahiri ve batini vardir. Batini ruh olup buna can da derler. Onu görmek 
mümkün degildir. Herkesin zahiri, ruhuna gore sckillenir. Bu beden, onun sifatlarinin 
mazhari olmasi hasebiyle bedene de can derler. Ruh konusunda hig kimse tam bir 
bilgiye sahip degildir. Ccrhi, konuyla ilgili su misralara yer verir; 

Ikinci cdm halk bilmez 

Sevgililere ismarladik sözü halahdir . 1228 

Ccrhi, iki tür nefisten bahseder. Birisi ruh da denilen nefsu’l-hayattir ki ölümle 
birlikte kisidcn aynlir. Digeri ise nefsu’t-temeyyüzdür. Uykuda iken kisiden aynlir ve 
nefsu’l-hayat kalir. Nefsu’t-temeyyüz kavrami tasavvuf ïstilahmda nefse tekabül 
etmektedir. 1229 

Buna gore ruh, Allah’tan gelen yönü ifade ederken nefs, bedenin ölümüyle 
birlikte yok olmaktadir. Nefs, deyim yerindeyse kesif bedenle latif ruh arasmda bir 
katalizör görevi yapmaktadir. insanin hakikati, can da denilen ruhtur. Buna gore 
nefsu’t-temeyyüze, bedenin gündelik ihtiyacmi gideren yeme, igme, üreme gibi 
vasiflar atfedilebilir. 1230 

Cerhi’nin, insanin zahirinin batimna gore sckillcndigi iddiasi, üzerinde 
durulmasi gereken bir diger noktadir. Burada fizïki güzellik ya da girkinlikten ziyade, 
insanin ki§iligini yansitan iyi veya kötü yön ve bunun zahire aksedisi 
kastedilmektedir. 


1225 ibn-i Manzur, Lisanu’l-Arab, c. II, ss. 459-463. 

1226 Mehmet Ali Ayni, Tasavvuf Tarihi, Kitabevi Yay., Istanbul 1992, ss. 281-297. 

1227 Cerhï, Tefsir, vr. 5a. 

1228 £erht, Neyname, s. 150. 

1 229 Aym yer. 

1230 Cerhï’nin nefsu’l-hayat, nefsü’t-temeyyüz tarzindaki isimlendirmesine benzer yakla^imlar 
icin bk. Yar, Ruh-Beden ilfkisi, s. 159. 
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Yakub-i Ccrhi. ruh konusunda her toplumun farkli görüsü oldugunu belirtirken 
islam toplumunda ulemanm ruh konusuna yaklasimim clestirir. Kur’an-i Kerim’de 
“ruh Rabbimin emrindendir ” 1231 ayeti, ilahi te’yid ve Rabbanï ifade olmadikga, kisinin 
ruh hakkinda kendini bile tatmin edecek düzeyde bilgiye ulasamayacagini ileri sürer. 
Ruh hakkinda esas bilgi edinme, kisinin kendisini gcrgcklcstirmcsiylc mümkündür ki 
“ nefsini bilen Rabbini bilir ” 1232 rivayeti bu gergege isarct eder. Söz konusu rivayetteki 
nefs kelimesinden kasit, ruh olup insanlar arasmda bu sinirli bilgiye en gok vakif 
olanlar marifet ehlidir . 1233 Baska bir ifadeyle ruh, zahiri ilimle elde edilecek bir konu 
olmaktan ziyade irfan boyutu öne gikan bir husustur. Yasanan rühi tekamül, ruh 
hakkinda daha saglikli bilgi sahibi olmada temel etkendir. 

4. Ke§f ve ilham 

Kcsf, kelime olarak bir scyi örten perde veya örtünün kaldinlarak agiga 
gikarilmasi demektir . 1234 Tasavvuf ïstilahmda mükascfe, beden ve his perdesinin 
kalkarak, hakikatin manevï gözle görülmesidir . 1235 

Ilham ise feyz ile kulun kalbine bir scyin ilka ve telkin edilmesi olup, kisiyi 
amele gagiran scydir . 1236 ilham, feraset makammin üstündedir. Zira feraset, nadiren 
meydana gelir ve gaba sonucudur. ilham ise kisiyc hazir bilgi halinde gelmektedir . 1237 
Pozitivist psikolojide süje-obje ikiligi ve süjenin elle tutulur bir katkisi yoktur. Ortada 
bilen ve bilinen yerine, sadece bilinen fiziksel obje vardir . 1238 Tasavvuf, süjeye de 
önem vermesi hasebiyle bu tarz bir bilgi anlayisindan uzaktir. Ancak bilginin 
sübjektifligi, onun biitün kayitlardan bagimsiz oldugu anlamma gelmez. Zira Kcsf, 
ilham ve müsahcde, ancak Kur’an ve sünnete uygun oldugunda makbuldiir. 


1231 el-lsra, 17/85. 

1232 Sehavï, el-Makasid, s. 657, no: 1149; Aliyyu'l-karï, el-Esraru’l-Merfü’a, s. 237, no: 506; 
Aclünï, Ke$fu ’l-Hafa, c. 11, s. 262, no: 2532. 

1233 £erhï, age, s. 149. 

1234 Cürcanï, Ta’rïfat, s. 210; Asim Efendi, Kamus Tercümesi, c. III, s. 834. 

1235 Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 310; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 447. 

1236 Cürcanï, age, s. 44; Asim Efendi, age, c. III, s. 562; Ebü Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 
45. 

1237 Herevï, Mendzilü’ s-Sdinn, s. 361. 

1238 Filiz, islam Felsefesi, s. 210. 



214 


Gündelik hayatimizda ilhama benzer manada sezgi denilen ve kisidc birden 
bire akla gelen aydinlatici fikirler de olabilmektedir. Böylesi tecrübelerde, analitik 
zihniyette oldugu gibi panjadan bütüne dogru bir gidis degil bütünlük iyciïsindc 
kavrayis söz konusudur . 1239 

Kcsf ve ilhamin Naksbcndllik’tcki konumuna baktigimizda Bahaeddin 
Naksbcnd’in, sülükun gayeleri arasinda istidlali bilginin zaruri yani kcsfï hale 
gelmesini de saydigmi görürüz . 1240 ïmam-i Rabbani bu sözü Rasulullah (s.) bu ilimleri 
nasil vahiy yoluyla aldiysa, saliklerin de ilimleri ilham yolu ile asildan almalari 
seklindc yorumlar ki , 1241 Ccrhi’nin, sülükta sohbetin en nihayetinde ilhamat-i ulühiyye 
ile olmasi gerektigi yönündeki ifadesi de bu merkezdedir . 1242 Bu noktada ilham-i 
ilahinin, bireyin tekamülü ile ilgisinin bulundugu ileri sürülebilir. Söz konusu durum 
TV vericisinin sinyallerini almak amaciyla, alicinm ortam ve sartlannin 
olusturulmasina benzemektedir. 

Cerhi, “O bütiin görülmeyeni bilir. Sirlanna kimseyi muttali kilmaz. Ancak 
razi oldugu elgiye gösterir ...” 1243 ayetinden hareketle vahy, ilham-i ilahi, müsahcde-i 
esbab ve uykuda görülen salih rüya gibi unsurlari bilgi edinme kaynaklari arasinda 
sayar. Bu tarz bilgi edinmenin, sadece peygamberlere has olmadigmi delillendirmede 
de yine Kur’an’dan hareket eder. “ Musa’mn annesine .... biz onu tekrar sana geri 
verecegiz ve onu elgilerden yapacagiz diye vahyettik ” 1244 ayetinde, Hz. Musa’nm 


1239 Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 78. 

1240 ^erhï’nin i§aret ettigi bu durumu aciklamada logoterapinin kumcusu Viktor Frankl’in 
ifadeleri dikkat 9 ekicidir. Ona gore varolu^ analizinin temel görevlerinden biri, derünï hayati 
ilahi boyuttan gelecek mesajlan algilayacak tarzda hazirlamak ve ruha ayilan kapmin her 
zaman acik kalmasim saglamaktir. Zira gergek dindarhk, bu kapidan giren ilahi etkilerle 
geli^ir ve dindar ancak bu kapidan cikarak kendi ötesindeki gergek dini tabiatla 
kucakla^abilir. A§kin bir varhkla baglanti kurabilen insan, ba^ka higbir baghhkta 
bulamayacagi e§siz bir güven ve emniyet duygusu ya§ar. l§te bu duygu, psikolojik yapiyi pek 
gok tehlikeye kar§i korur, saglikh ili§kilerin dogmasini saglar. Bahadir, insanin Anlam 
Arayi$i, s. 41. 

1241 imam-i Rabbani, Mektübat, mno: 30. 

1242 £erhi, Tefsir, vr. 143a. 

1243 el-Cin, 72/26-27. 

1244 el-Kasas, 28/7. 
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annesi re sul kavrami igciïsine girmemektedir. Aynca Hz. Musa’nm dogumundan 
nübüvvetine kadarki uzun süre hakkinda da annesine malumat verilmektedir . 1245 

ilham ile vahiy arasinda benzerlik bulunmakla birlikte, aynldiklari yönler de 
vardir. Kur’an-i Kerim’deki ifade vahyettik scklindc olmakla birlikte Ccrhi, Resüllere 
vahyolunan bilgi ile diger insanlara vahyolunan bilgi arasindaki farka dikkat §eker. Bu 
noktada devreye ilhdm-i ilahi kavrami girmektedir. Ancak her ilham ve rüyaya 
güvenilebilir mi? Ccrhi bu soruya, ilham ve rüya kavramlarim kategorize ederek 
cevap verir. Ona gore ilham-i ilahi ve salih rüya muteberdir. ilhamin ilahi olup 
olmadiginm tespiti ise, Kur’an ve sünnete uygunluguyladir . 1246 

Cerhi’nin intisap döneminde yasamis oldugu tecrübe, insanoglunun belli bir 
konuya yüksek düzeyde odaklanmasi sonucunda yasadigi kalbi bir inkisaf olup, 
insanlarm hayatlarmda bu tür tecrübeleri yasamalan muhtemeldir. Maslow, bu gibi 
hallere cloruk deneyimler adim vermektedir. Böylesi bir deneyimde, görsel 
algilamanm, duymamn ya da hissetmenin en ger§ek§i ve ortak bi§imleri yer 
almaktadir . 1247 

Yasanan hallerin, insamn sahsiyctinc de olumlu etkisi vardir. Bu tür 
deneyimler, kisinin mükemmel bir kimlige sahip olmasma, özgünlügüne, ger£ek 
benligine yakinlasmasina yardimci olmaktadir. Birey, diger zamanlardakinden daha 
sorumlu, kendi etkinliklerinin, algilarinm, sezgilerinin yaratici merkezi ve aym 
zamanda daha bagimsiz, özgür ve iradeli oldugunu hissetmektedir . 1248 

Sonuc olarak Ccrhi’ de bilgiyi asil kaynagmdan yani Hak’tan almak ulasilmasi 
gereken hedeflerden biridir. ilhamin en önemli özelliklerinden biri kisiyi amele 
gagirmasidir. Ancak kisinin kendisini ilgilendiren ilhamin amel boyutuna 
dökülmesinde dikkat edilecek hususlar vardir. Bunlar kesf ve ilhamin ilahi kaynakli 
olmasi zorunlulugudur ki bunun tespiti, Kur’an ve sünnete uygunluktur. Ancak kesf 
ve ilham türü hadiselerin sadece mutasavviflarda gcrgcklestigini düsünmck de 
yanlistir. Bu, bütün insanlarda fitri bir özellik olup bazi özel sartlarm olusmasi 


1245 Cerhï, Tefsir, vr. 72b-73b, 143a. 

1246 C er bk age, vr. 72b-73b, 143a. 

1247 Maslow, Doruk Deneyimler, s. 76. 

1248 Maslow, Doruk Deneyimler, ss. 82-83. 
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gerekmektedir. Bunlarin basinda, belli bir konuya en yüksek düzeyde odaklanma 
gelmektedir. Yasanan bu tecrübelerin, kisinin karakterine olumlu yönde tesiri de 
günümüzde üzerinde durulan hususlardandir. 

5. Rüya 

Uyku, insan yasantisimn yaklasik ü§te birlik bölümünü olusturan bir sürcgtir. 
Bu noktada, günümüz psikologlarmdan Omstein, tasavvufun, insanin uyuyarak 
gcgirdigi bu süreyi, kisinin kendini kcsfctmesi i§in bir firsat olarak kabul cdisine atifta 
bulunurken bireyin yasaminm geri kalanini zcnginlestirmcsine imkan verecek 
psikolojik ve kültürel mekanizmalardan yoksun olmasi sebebiyle Bati düsüncesi adina 
üzüntü duydugunu belirtir . 1249 

Rüyanin psikolojik acidan önemi son iki yüz yilda daha da iyi anlasilmistir. 
Ömegin Freud ve kurdugu psikoloji ekolü, insan kisiliginin bilinmeyen yanlarinin 
belirlenmesinde rüya konusuna yönclmistir. Jung, rüyanin, Freud’un ortaya koydugu 
ekolün öne sürdügü gibi sadece refule cdilmis unsurlara degil, aym zamanda ilham 
verici unsurlara da delalet ettigini düsünmüs, rüya konusuna farkli bir a5ilim 
kazandirmi§tir . 1250 Ancak insanin i§ halini yansitmasi bakimindan mürsidin, müridinin 
rüyalarini dinlemesi, buna gore müridini yönlendirmesi hususuyla karsilastmldiginda 
modem psikolojinin tasavvufa gore oldukga geri planda kaldigi söylenebilir. 

Rüya, uykuda görülen scy anlammda Arapga bir kelimedir. 1251 . Tasavvuf 
ïstilahmda rüya, kalbe gelen havatir ve hayalde tasavvur edilen hallerdir. Uykuda, 
su u run tamamen kaybolmadigi bir anda zuhur eder ki buna yakaza da denmektedir . 1252 

Tasavvuf tarihinde rüyanin önemli bir yeri bulunmaktadir. Buna gore kisi 
uyamk oldugu müddet5e, ruhu bedende hapscdilmis haldedir. Uykuya dalinca kudsi 
ruh da aslï vatanma, ledünnï ve ilahi kaynagma gider. Gayb ve mana alemini 
tammanm, ruhlarla mülaki olmanin verdigi huzurla dinlenir. Meleküt alemine gittigi 


1249 Omstein, Yeni Bir Psikoloji, ss. 168-169. 

1250 Bk. Hasan Avni Yüksel, Türk-hlam Tasavvuf Geleneginde Rüya, MEB Yay., Istanbul 1996, 
s. 83; Carl Gustav Jung, Psikoloji ve Din, gev. Cengiz $ is man, Insan Yay., Istanbul 1997, s. 
34. Jung’un, rüyalan ilham olarak da nitelendiri§i, Cerhi'nin sadik rüyayi bilgi edinme 
kaynagi olarak kabul etmesini izahta yardimci olacak niteliktedir. 

1251 Asim Efendi, Kamus Tercümesi, c. III, s. 817. 

1252 Ku§eyrï, Risdle, s. 365. 
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zaman orasini schadct alemindeki misalleriyle görür . 1253 Buna gore uyku ve 
uyanikligm, insan varolusunun iki ayn kutbu oldugu söylenebilir. Uyanik iken 
faaliyette bulunma ve karar verme gibi görevler söz konusudur. Uykunun görevi ise 
insanin kendisini tanimasi ve kendisiyle i§ hesaplasmaya girismcsidir . 1244 

Tasavvufta rüyaya verilen önem Hz. Peygamber’e dayanmaktadir. Nübüvvetin 
kirk alti cüzünden biri kabul edilen rüya konusunda Kur’an-i Kerim’de ayetler 
bulunmakta olup 1255 bizzat Peygamber Efendimiz (s.) hem kendisinin gördügü 
rüyalari hem de ashabimnkini tabir etmis ve cUirmistir . 1246 

Rüyamn Naksbcndilik’tcki konumuna baktigimizda bizzat Bahaeddin 
Naksbcnd’in tecrübe ve uygulamalari, bu konuya verilen önemin bir göstergesi 
durumundadir. Bahaeddin Naksbcnd mana aleminde Türk mcsayihin ileri 
gelenlerinden Halil Ata’nin kendisine dervisleri tavsiye ettigini görmüs, bu rüyasmi 
anlattigmda bir Türk scyhtcn nasibi oldugu söylcnmistir. Daha sonra kendisi uzun 
yillar bu scyh i n hizmetinde bulunmustur . 1247 Yine Bahaeddin Naksbcnd’in Yakub-i 
Ccrhi’nin intisap talebine, gece gelecek zuhurata gore hareket etmesi , 1258 sadik rüya 
ile ilham arasmdaki iliskiden, dolayisiyla rüyamn bilgilendirme fonksiyonundan 
kaynaklanmaktadir. 

Cerhi’yc gore Hz. Peygamber’ in alti ay boyunca rüyada gördügü hadiselerin 
gündüz a§iga §ikmasi, ehl-i sülük i§in de ge§erlidir. Salikin gece rüyasmda gördügü 


1253 Kübra, Risale ile’l-Haim, s. 89. Benzer dü^ünceler icin bk. Llewellyn Vaughn-Lee, “Bir Süfï 
Geleneginde Rüya £ah§masi”, Jung Psikolojisi, s. 136. 

1254 Fromm , Freud Dü§üncesi, s. 193. 

1255 Kur’an-i Kerim’de rüya bahsinin daha ziyade Yüsuf Süresi’nde gegtigi görülmektedir. Misir 
kralinm gördügü rüyayi tabir ettirmesi (bk. Yüsuf 12/43, 100); Gayba dair bilgi veren 
rüyanin ileride dogrulanmasi (el-Isra, 17/60); Gördügü salih rüya sebebiyle Allah’a verdigi 
sözünü yerine getirmeye te^ebbüs eden Hz. Ibrahim (a.s) (bk. es-Saffat, 37/105) ilgili ayetler 
arasmda sayilabilir. Ayr. bk. el-Feth, 48/27. 

1256 Kur’an-i Kerim ve Hz. Peygamber’in sünnetinde rüyanin konumuyla ilgili olarak bk. Yüksel, 
Tasavvuf Geleneginde Rüya, ss. 96, 117-132. 

1257 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-Talibin, ss. 19-20; Cami, Nefahatü’l-Üns s. 417; 
Muhammed b. Abdullah, el-Behcetii’ s-Seniyye, s. 67; Hani, el-Haddiku’ l-verdiyye, s. 129 

1258 Salahaddin b. Mübarek, Enisü’t-Talibin, ss. 139-140; C’erhi. Risale-i Ünsiyye, s. 12; Mir 
Abdulevvel, Mesmudt, s. 47; Nevayi, Nesayimii’l-Mahabbe, s. 250; Sari, Re$ahdt, s. 97, 
100; Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin , vr. 24b. 
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sey gündüz agiga gikar . 1259 “ Nübüvvetten geriye, sadece rüya-yi sadika kalmi§tir” 
sözüyle Ccrhi, rüyadaki bilgilendirme boyutuna da isarct etmektedir . 1260 

Rüya yoluyla bilgi edinme konusu hadis ilminde de ele almmistir. ibn 
Arabï’nin, hadisleri kcsif ve rüya yoluyla tashih cdisi orijinallik arz eder. Ona gore 
haberi rivayet edenle rüyayi görende adalet sifati csil oldugu takdirde, hadis semamda 
ki§i sahabe konumunda, ona tabi olan kisi de tabiiler derecesindedir . 1261 

Rüyanin bilgi edinmede bir vasita olusu, bireysel bazda da tecrübe edilebilir. 
Zira gündelik hayatta karsilasilip cevabinda yetersiz kalman problemlerin cevabma 
rüyalarda ulasilmasi hali, genelde bütün insanlarm yasamlan boyunca karsilastiklan 
durumlardandir. Hatta bilim tarihinde büyük kcsiflerini rüyalari vasitasiyla yapan 
bilim adamlanna da rastlamlmaktadir. Bu noktada rüyanin, tasavvufta bir bilgi edinme 
araci olarak kullamlmasi olgusu haklilik kazanabilmektedir. 

Gördügü rüyalar, Cerhi’nin kendisiyle ilgili hayati kararlar almasmda etkili 
olmustur. ilim tahsili igin yolculuga gikma hususunda yasamis oldugu kararsizlik 
devresi, bunlardan biridir. Ccrhi memleketinde iken iginde ilim tahsili i§in yolculuga 
§ikma istegi bclirmis ancak buna imkan bulamamistir. Rüyasmda Hizir (a.)’in 
teveccühüne mazhar oldugunu ve kendisine; “ Tahsil igin yola gik ve gittigin her yerde, 
her an bir ihtiyacin oldugunda beni cm /” dedigini nakleder. Ccrhi, Hizir (a.)’in 
söyledigi sckildc hareket ettigini ve yasadigi hadiselerin kendisinde rüyanin rahmanï 
oldugu düsüncesinin kesinlik kazandigim belirtir . 1262 

Cerhfdeki etkisi a§ismdan dikkate deger bir diger rüyasi Bahaeddin 
Naksbcnd’in vefati sonrasmdadir. Ccrhi, scyhinin ölümünden gok ctkilcnmis, manevi 
vazifesini birakarak dünya islerine dalmayi bile düsünmüstür. Böyle bir halet-i ruhiye 
igerisindeyken, rüyasmda scyhini görmüs, Bahaeddin Naksbcnd kendisine 
“ Muhammed sadece bir elgidir. Onclan önce de elgiler gelip gegmi.pir. Öliir veya 
öldürülürse, ökgeniz üstü geri mi döneceksiniz” 1 263 ayetini okumustur . 1261 Bu rüya, 


1259 Qerhï, Neyname, s. 186. 

1260 C e ' hk Tefsir, vr. 73b. 

1261 Ali Vasfi Kurt, Endülüs’te Hadis ve ibn Arabi, Insan Yay., Istanbul 1998, ss. 468, 594. 

1262 C er hï, Risdle-i Ebdaliyye s. 28. 

1263 Al-i imran, 3/144. 
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manevi vazifesini birakip dünya islerine dalmamasi hususunda Ccrhi’yc agik bir 
uyandir. 

Cerhi, dünya islerine dalmamakla birlikte, scyhinin ölümüyle yasadigi manevi 
buhran devam etmektedir. Bu dönemde baska bir tasavvufi gruba katilmayi, rabitayi 
oraya yönlendirmeyi de dü§ünür . 1265 Ancak rüyasmda yine Bahaeddin Naksbcnd’in 
ruhaniyetini görür. §eyhi, bu sefer kendisine Zeyd b. Harise’nin “Dm birclir ” ifadesini 
hatirlatarak, tarikattan ayrilmasma izin vermedigine isarct eder . 1266 

Cerhi gördügü rüyayi söylc yorumlar: 

“ Burada Zeyd b. Harise’yi örnek göstererek bana icazet vermediklerini 
belirtiyorlardi. Zira Zeyd (r.a.) Resül’ün evlathgi idi. Hacegammiz taliplerini hemen 
kabul etmezler, ashabim kabul ettikten sonra da onlar evlatlan haline gelirler” , 1267 

Rüyanin günlük kullammdan farkli bir söyleme sahip olusu, üzerinde 
durulmasi gereken bir baska husustur. Uyku aninda ruhsal yapimiz, uyamk haline 
oranla gok degisik bir mantik kullamr. K i si uykuda iken yalmzca gergekle iliskili olan 
ve bir anlam tasiyan scyleiic ugrasmamaktadir. Bu sebeple rüyalarm dili genelde 
semboliktir. Baska bir ifadeyle uykuda insanin benligi, baski altina alinmis duygu ve 
istekleri kontrol edilemedigi i§in, suuralti oldugu gibi veya az gok degiserek sembolik 
hayaller halinde biling alanina gikmaktadir . 1268 Ömegin, bir insan korkak olarak 
düsünüldügündc bunun rüyadaki yansimasi belki de tavuk bigiminde olacaktir. 
Dolayisiyla normal bir mantik ve dis gergeklik agismdan tam olarak 
kavranamayabilir . 1269 

Bu sebeple rüya yorumlama, özel bir ilim i§i olup herkes rüyayi dogru tabir 
edemez. Ayn bir egitim ve kabiliyet isteyen rüya yorumlamada gergekten yetkin 
kisilcr hakïkï kesif ehli süfTlerle peygamberlerdir . 1270 


1264 g’erhi. Risale-i Ünsiyye, s. 14. 

1265 Aym yer. 

1266 g’erhi. aym yer; Tevekküli, Tezkire, s. 141; Seyyid Eminü’d-dm, Süfiyye-i Ncik§bend, s. 148. 

1267 £erhï, age, s. 14. 

1268 Yüksel, Tasavvuf Geleneginde Rüya, s. 80-81. 

1269 Fromm, Freud Düyüncesi, s. 193. 

1270 Yüksel, age, s. 97. 
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Ccrhi de burada, Zeyd b. Harise’nin hangi sembole karsilik geldigini 
belirtmekte, hayatini ona gore yönlendirmektedir. Zeyd b. Harise, Hz. Peygamber’in 
vefatindan sonra bile manevi evlat olma konumunu sürdürmüsse. Hace Bahaeddin 
Naksbcnd’c mürid olan Ccrhi de scyhinin ölümüyle bu konumunu korumaktadir. Bu 
sebeple tarikat bile olsa, baska bir yola tevessülüne izin verilmemektedir. 

Ccrhi’nin eserlerinde naklettigi bir diger rüyasi da yine, Hace Bahaeddin 
Naksbcnd’lc ilgilidir. Ccrhi, scyhinc; “ Yarin kiyamette biz sizi nasil bulacagiz?” diye 
sorunca eriatla ” cevabmi alir. Bu kelime, dinin emirlerine uygun hareket etmeyi 

gösterir. Görmüs oldugu bu üg rüyayi bir müjde olarak algdar ve hayatinin her 
aninda, dinin hükümlerine gore hareket etmeye galistigmi belirtir. Bu amelinin 
neticesi ise takva, §eriat hududuna riayet, azimetle amel, ehl-i sünnet ve’l-cemaat 
üzere hareket edip bid’atlardan sakinmak seklindedir. 1271 

Cerhi’nin naklettigi rüyalar ve onlari yorumlayisindan, rüyalara belli basli 
fonksiyonlar yükledigi görülmektedir. Öncelikle, üzerinde durulacak rüya, sadik rüya 
olmahdir. Sadik rüyalar, uyan, yönlendirme, müjdeleme gibi fonksiyonlar icra 
etmektedir. Ki si , gördügü sadik rüya dogrultusunda hareket ettiginde, hatalanm fark 
etmekte ve bunlari düzeltme yoluna gitmektedir. “Sizi ahirette ne ile buluruz?” 
seklindc sordugu soruya, hayati boyunca scyhinin verdigi cevap dogrultusunda 
hareket etmeye gah§masi, kendisine iki cihan saadeti ümidini vermektedir. Bu ümit 
onu, dünyahga dalmaktan, tarikati terkten alikoymus, hayatinin her anim 
sekillendi rccek bir davranis kalibi igerisine sokmustur. 

Eserlerinde, rüyalarma ve yorumlarma önem veren Ccrhi’nin bu konuya 
ömrünün sonlarma dogru pek ehemmiyet vermedigi görülmektedir. Söz konusu 
dcgisim, rüyanin ve rüya ile amel etmenin terki degil, rüyanin bir basamak olup, daha 
ötesine gegilmesi tarzmdadir. Hayati boyunca Bahaeddin Naksbcnd’in “ ^eriatla ” 
ifadesine gore hareket etmeye galismasi. bu tespitin de dogrulugunu göstermektedir. 

^erhf nin düsüncc yapismda, rüya ile ilgili dcgisimin ipuglarmi bize Ahrar 
vermektedir. Ccrhi, Zeynüddin-i Hafi’yi sik sik ziyarete gitmis olan Ahrar’ a bir gün, 
onun halen rüya tabiri yapip yapmadigim sormus, bu ise devam ettigini ögrenince 
istigraka dalip bir saat sonra basini kaldirdigmda su beyti okumustur. 

1271 Qerhï, Risdle-i Ünsiyye, s. 14 . 
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Maneviyat günefinin gocuguyum onun igin hep ondan konuyurum 
Ne §ebim, ne de (geceye) tapanlardamm ki uykuyu cmlatayiml 1212 


Söz konusu beyit, HafT’nin rüya tabiri yapmasma olumsuz bir tavir 
sergilemektedir. Kanaatimizce Ccrhi’dcki bu dcgisiklik kendisindeki manevï 
tekamülün bir neticesidir. Zira insan uyanikken dünyaya ve olaylara onlarin 
üstesinden gelme a£ismdan yani zaman ve mekan sinirlari ^erisinde nesnel bir sckildc 
yaklasmaktadir. Oysa uyku halindeyken dünya öznel bir gözle görülür. Bu sebeple 
uyku insanin ger§ekten özgür oldugu bir andir. 1273 Özgür oldugu bu evrede insanin 
bilin§alti, rüyalar yoluyla ayiga §ikmaktadir. Tasavvuf, uykuda iken ayiga 51 kan 
bilin5altina, tefekkür yoluyla yani insanin uyanikken ulasmasim hedeflemektedir. 
Jung’un “ bireyle§me ” adini verdigi 1274 kisinin kendini tamma merhalesine ulasan, 
baska bir ifadeyle bilinyaltini kcsfctmck iyin uykuya ihtiyaci kalmayan Ccrhi’nin, 
rüyaya ve yorumlarina, baska bir ifadeyle rüya gibi özgürlük alanlarina ihtiyaci 
kalmamistir. Zira benligi, bu dünyanin kaygilarindan kurtulmus, vuslata crmistir. 
Dolayisiyla bu beyitler, aym hale ulasamayan medrese arkadasi ve yakin dostu Hafï 
iyin de acima hissinin bir tezahürü olsa gerektir. 

F. YARATILI§ VE YARLIKLA iLGiLi KAYRAMLAR 


Canli varliklar arasmda yalmz insanoglu; “ Neden varlik, neden higlik degüT 
sorusunu sorabilmektedir. Bu soruya insanligin en eski devirlerinden beri cevap 
aranmis, insanin kendi kendine yabancilastigi günümüzde özellikle batida 
egzistansiyalizm adi altinda düsüncc ekolleri olusmustur. 


1272 ^erhi, Risale-i Ünsiyye, s. 38; Cami, Nefahatü’l-Üns, s. 438; Nevayi, Nesayimü’l-Mahabbe, 
s. 251; Safï, Re§ahat, s. 102; Mevlana §eyh, Menakib-i Hace Ubeydullah Ahrdr, vr. 69b; 
Köstendilli Siileyman §eyhl, Bahrii’l-Veldye, vr. 97a; Tevekkülï, Tezkire, s. 142; Aykut, 
“Yaküb-i Cerhl”, Allah Dostlari, c. VII, s. 364. 

1273 Fromm , Freud Dü§üncesi, s. 150. 

1274 Jung’un konuyla ilgili yakla^imlan igin bk. Pir Vilayet Inayet Han, “C. G. Jung ve Sufizm”, 
Jung Psikolojisi ve Tasavvuf, gev. K. Yazici-R. Kutlu, Insan Yay., Istanbul 1997, s. 46; 
Jolande Jacobi, C. G. Jung Psikolojisi, gev. Mehmet Arap, ilhan Yay., Istanbul 2002, ss. 99- 
115,145-148. 
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insam önceleyen yapisiyla varolus^u felsefe, bu £er£evede insanoglunun kendi 
özünü inceleyen tek varlik oldugu tespitinde bulunur . 1275 Insam merkeze almasiyla 
tasavvufla ortak bir yöne sahip olan varolusgu felsefenin ulastigi neticeler genelde 
tasavvufunkinden farklidir. Bu görüsc gore insanin temel nitelikleri belirsizlik, 
özgürlük ve tasadir ki bunlarin toplami huzursuzlugu meydana getirir. Aynca korku, 
öznel bir deney oldugundan varolus (eksiztans) felsefesinde agirhktadir . 1276 
Egzistansiyalizme gore insan se§im konusunda mutlak özgürdür, özgürlügü de 
özgürlük adina se§er. Özgürlükle yapilan ve se£ilen her scy ahlaka da uygundur. Bu 
yaklasim, ateizme kapi a§abildigi gibi ahlaka kayitsizhgi da getirmektedir. Zira buna 
gore tek su§ vardir, o da pismanliktir. Yaptigmdan pismanlik duyan kimse kendi 
özüne ihanet ediyor demektir. Bu sebeple sonucu acik yüreklilikle itiraf etmek, ahlakï 
degerlendirmenin miyaridir. Bu ahlak anlayismda aklin da yeri yoktur. Cünkü varolus 
daima düsünccdcn önce gelir, düsünce sadece varolusa katilir . 1277 Söz konusu anlayis, 
ki§isel ve toplumsal bazda §özülmeleri de beraberinde getirecektir. 

Cerhi, tefsirinin bas kisimlarinda yaklasik dort varak ayirdigi besmele ile 
varlik arasinda irtibat kurar. isti’aze ve besmeienin kelime anlammi verdikten sonra 
sadece Kur’an’m degil, kullugun, velayetin kisaca her scy in baslangicmda da isti’aze 
ve besmeienin oldugunu belirtir. Besmele, her ne var olduysa O’nunla var olduguna 
ve Allah’m her scyi kusattigina isarct etmektedir. Bir insan 

“ Bismillahirrahmanirrahim ” dediginde, kendi yaratanmm yüceligini kabullcnmis, 
O’ na nispetle bir hi§ oldugunun suuruna varmistir. Acizligini idrak ederek, iyilige 
ul asma yamnda, kötülüklerden sakmmada da O’nun yardimi olmaksizin basanya 
ulasamayacagmm farkina varmistir. Sonu§ olarak Cerhi’ yc gore varlosun gayesi 


1275 Hüsameddin Erdem, Ahlcik Felsefesi, Hü-Er Yay., Konya 2002, s. 46. 

1276 Jean P. Sartre, Özgür 01 mak, qev. Emin Türk Eligin, Toplumsal Dönü^üm Yay., Istanbul 
1998, s. 117. 

1277 Bu yakla§imlariyla varolu^gu terapistler, Freudcular, Roger okulu ve bireysel geli^im 
psikologlarma ele^tiri Ier de yöneltilmektedir. Zira söz konusu ekoller, benligi ke^fetme ve 
onu agiga gikanci terapi üzerinde dururken, karar verme ve kendi segimlerimize gore 
kendimizi gercekle^tirme olgusuna, toplumsal kültür gibi güclü gevresel belirleyicilere 
gereken önemi vermemi^lerdir. Engin Gegtan, insan Olmanin Psikolojisi, s. 19; Erdem, 
Ahlak Felsefesi, ss. 46-47 
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bireyin iyiyi ve kötüyü ayirt edebilen akil yetisi ve inkar hürriyetiyle Allah’ in 
varliginin O’ na nispetle hitjliginin suuruna ermektir . 1278 

1. Kainat 

Kainat konusuna özel önem veren Ccrhi, alemin dort unsurdan mütcsckkil 
zulmani bir yaprsrnrn oldugunu, ruhun da kesrf ve müre kk eb bu bedene gönderildigini 
belirtir . 1279 

Felsefe tarihinde dort zulmani unsur düsünccsini ortaya koyan ilk düsünürü, 
ilkgag filozoflarmdan Empedokles olup söz konusu düsüncc, Aristo ve Eflatun’a da 
tesir ctmistir. Bu nazariyeye gore mevcut olan her scyin temeli su, atcs, hava ve 
topraktrr. Ancak Empedokles, bu unsurlarm ezelr ve ebedi oldugu düsünccsini ileri 
sürmektedir ki , 1280 Ccrhfnin düsüncc yaprsmda böyle bir kabul söz konusu degildir. 

Bütün yaratilmislar. bu dort unsurun birlesmesi ve ayrrlmasr ile meydana gelir. 
Söz konusu bnicsmc ve ayrrlma ise iki prensibin tesiriyle, ask ve kin iledir. Ask dort 
ayrr unsuru biiiestirmcye, dolayrsryla da bu birlcsmc ile yeni unsurlarm meydana 
gelmesine gal 1 si rken kin, bu unsurlarr sürekli birbirinden ayrrma gabasmdadrr . 1281 
Alemin olusumuyla ilgili felsefr tart 1 smal ara girmeyen Cerhi, kainatla insan arasmdaki 
ili§kiyi gözümlemeye gal ïsrr. Makrokozmozda oldugu gibi mikrokozmoz 
durumundaki insanda da güzelliklerin a§iga §rkmasr ask ile olurken, kin kisinin 
karakteri, toplumun birligi a5rsmdan yrkrcr bir özellige sahiptir . 1282 

ïnsanla benzer biigok yönü olan kainatm yaratilis gayesine gelince; Hakiki 
Sevgilinin kendisini izhar etmeyi, bütün alemi, cemal ve kemalinin mazharr kilmayr 
istemesidir . 1283 Ccrhfnin, alemin yaratilis gayesi olarak ileri sürdügü bu düsüncc bize; 


1278 gerhï, Tefstr, vr. la-3b. 

1279 k’erhi. Neyname, s. 147. 

1280 Kamran Birand, ilkgag Felsefe Tarihi, AÜlF Yay., Ankara 1987, ss. 22-23. 

1281 Aym eser, s. 23. 

1282 gerhï’nin kainati olu^turan unsurlar olarak kabul ettigi toprak, su, hava ve ate§ ile insan ruhu 
arasmdaki ili§kiye ge§itli baglamlarda dogu dü^üncesinde de deginilmi^tir. Örnegin ses, 
insan ruhu üzerindeki etkisinden hareketle bu elementlere gore tasnif edilmi^tir. Bu 
düijünceye gore cesaret, umut ve heyecan veren sesler toprak; sakinle^tirici, tedavi edici ve 
mutluluk verici su; etkileyici, korkutucu ve hareket verici ate§; insam fiziksel ortamdan ahp 
yükselten ve mutlu kilan havadir. Khan, Miizik, ss. 101-102, 132. 

1283 gerhï, Neyname , s. 164. 
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“ Gizli bir hazine klim, bilinmemi istedim ve mahlükati yarattim ,n& 4 rivayetini 
hatirlatmaktadir. Allah’ in sifatlarinin mazhari konumundaki alem, üzerinde 
düsünülmesi, ibret alinmasi i£in yaratilmistir. Zira insanoglu, i£inde yasadigi dünyayi, 
güncsi, yildizlari kendisiyle mukayese ettiginde ne kadar kü£ük ve zavalli kaldigini 
fark edecektir. Kur’an-i Kerim’de insanin dikkati kainata, yaratilmislara 5ekilmekte; 
“ insan neclen yaratildigina bir baksin ” 1285 ayetiyle boyut itibariyle diger canhlardan 
farksizligma i§aret edilirken halifelik sifatiyla da bu evrendeki ayirt edici vasfina atifta 
bulunulmaktadir. Bu halifelik vasfi dolayisiyla güncs, ay , 1286 denizler, nehirler ve 
hareketi saglayan yildizlar yerde ve göktekiler, “ nicelik a§ismdan §ok kibjük 
kalan insanin emrine sunulmustur. Öyleyse insanin ayirt edici özelligi niceligi degil, 
yasamindaki niteligidir . 1289 

Allah, alemi yaratmis ve insanin emrine sunmustur. Kesret alemi insan igin bir 
imtihan yeridir . 1290 Ccrhi, mahlükata baktigmda Hüda’nm bunlar i§in nice 5Üeler 
yarattigini, kainatm zitlardan olusan birligini müsahcdc ettigini belirtir . 1291 Veli, 


1284 Aclüm, Ke$fu’l-Hqfd, c. II, s. 132, hno: 2016; Muhyiddin ibn Arabï, el-Futuhatu’l-Mekkiyye, 
thk. Osman Yahya, Kahire 1988, c. XII, s. 574; Ahmed Avni Konuk, Fusüsu’l-Hikem 
Tercüme ve §erhi, haz. Mustafa Tahrali-Selguk Eraydm, MÜiF Vakfi Yay., Istanbul 1990, c. 
I, s. 50. Söz konusu rivayetin hadis literatüründeki konumuyla ilgili olarak bk. Yildinm, 
Tasavvufun Temel Ögretileri, s. 98; Uysal, Tasavvuf Kültüründe Fladis, ss. 268-274. 

f’erhi'nin bu yakla^i minda Ibn Arabi’nin dü^üncesinin izleri görülmektedir. Ona gore 
yaratih^tan maksat, Allah’m bilinmeyi istemesidir. “Ben gizli bir hazine idim. Bilinmeyi 
istedim ve bütiin varliklari yarattim”. Bu anlayi§, Ibn Arabi tarafmdan, argümanlanm 
desteklemede temel kriter olarak ele almmi^tir. Kendinin bilinme arzusu, O’nun 
mükemmelliginin bilinmesidir. Mohammad Noor Nabi, “The Conception of God as 
Understood by The Early Muslim Mystics of India”, Islamic Culture, Hyderabad-Deccan, 
October 1965, c. III, No. 4, s. 294. 

1285 et-Tarik, 86/5. 

1286 er-Ra’d, 13/2; Ibrahim 14/33; en-Nahl, 16/12; el-Ankebüt 29/61. 

1287 ibrahim 14/32; en-Nahl, 16/14; Hacc, 22/65. 

1288 Lokman, 31/20. 

1289 gerhi, Tefsir, vr. 9b- 10a, 12b, 14b, 46b, 50b, 61b. 

1290 f’erhi. Neyname, s. 147; f’erhi, Tefsir, vr. 8b, 14b. 

1291 Seyr ü sülük gabasmm bir neticesi olan bu mü^ahedenin benzeri, meditasyonun da 
gayelerinden biridir. Derin meditasyonda bir tek noktaya toplanmüj zihin, biling ve bilingalti 
katmanlarmi gegerek Samadhi adi verilen süper biling düzeyine ula^abilir. Bu sirada bütün 
baglardan özgürle^ip zaman, mekan ve nedensellik simrlanm a^ar. Insan, kainatla bütünle^ir. 
Bu, bir damla suyun okyanus olmasi gibi mikrokosmosun makrokosmasa dönü^mesidir. 
Ancak Yoga’daki panteist etki kendini burada hemen gösterir. Zira Yogilerin ileri sürdügü 
üzere, bu tecrübenin sonunda birey, Brahman ile birle^erek O olmaktadir. Rama, “Prana 
Bilimi”, Nefes, s. 115. 
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mü’min, kafir, insan, §e§itli renklerde hayvanlar... Her birinin yaratil ïsimn hikmeti 
vardir. Bakan bir göz, mahlukatm hiybirindc bir ayip ve kusur bulamaz. Bu durum 
ulvilik ve hatta suflilik i§in de ge§erli olup hepsi, Vacibu’l-Vücüd’a isarct 
etmektedir . 1292 

Kainat-insan ili§kisini kulluk 5er£evesinde ele alan £erhi’ye gore varolus 
ger£eginin ve kainatm farkina varan insan bu dünyadayken alem-i meadi isteyip salih 
amellere yönelecek, nihayetinde hakiki sevgilinin cemaliyle müserref olacaktir . 1293 

Ancak bu visali ve ebedï safligi arzulamayip pis dünya ile mcsgul olanlar karar 
ve itmi’nan bulamazlar ve Ger£ek Sevgiliye ulasmayi istemezler. Onlar hakkinda su 
ayet indirilmistir . 1294 “ Bizimle bulupnayi ummayan, dünya hayatma razi olup onunla 
rahat edenler ve bizim ayetlerimizden gaflet edenler..." , 1295 Zira onlar böyle bir 
kabiliyete imkanlari oldugu halde akil ve idrakleriyle O’ na kavusmayi arzulamayip, 
gayriye yönelmi§lerdir . 1296 Bu noktada Cerhi, alemin bir anda varolusu gibi zamam 
gelince de bir anda yok olacagmi hatirlatir. Ahiret ise bir ödül ve ceza mekamdir . 1297 

Bu konumuyla kainat, kisinin kendi farkindaligini artiran ve nihai benlige 
ui asma yolunda kisinin elinden tutan bir yardimcidir . 1298 Maslow, tüm evrenin bu 
sekilde birlcsmis ve aynlmaz bir biitün olarak algilanmasim, doruk deneyimlerin ortak 
özelligi olarak kabul eder. Bu tür bir yasanti yalin ve sözcüklerle anlatilabilecek kadar 
basit degildir. Lafzi ve felsefi bir kabullenistcn öte, kisinin evrenin igindc yer aldigi, 
onun bir par5asmi olusturdugu ve kendisinin evrene ait oldugu scklindc bir algilayis, 
kisinin yasaminin geri kalan kismmda karakterine olumlu yönde tesir edecek derecede 
derin ve sarsici bir etki yaratabilecek niteliktedir . 1299 Cerhi’nin bu hususu yillar 
öncesinden dile getiri§i, onun irfanmdaki vuslati göstermesi bakimindan önemlidir. 


1292 k’erhi. Tefstr, vr. 9b- 10a. 

1293 k’erhi. Neyndme, s. 147. 

1294 Aym yer. 

1295 Yunus, 10/7. 

1296 £erhï, age, s. 147. 

1297 £erhï, Tefstr , vr. 8b, 46b. 

1298 Sayar, Gegmiyin Bilgeligi, s. 13. 

1299 Maslow, Doruk Deneyimler, s. 75. 
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2. Vahdet-i Vücud ve Vahdet-i §ühud 

insanin en üstün yönü, somut bir birey halinde var olmaktir. ïnsan ekzistansi 
kendini asmak, kendini fethetmek, bizzat kendi olmak igin daimi bir gaba ve olusurn 
igindedir . 1300 Dolayisiyla insanin varolus, hayat vb. konularda fikir yürütmesi de fitrï 
bir olgudur. 

Peygamberler, velïler felsefeyle mcsgul olmadiklari gibi csyanin tabiati, 
bilginin degeri gibi konularda derin düsüncclcrc dalip sistem olusturma gabasi iginc de 
girmcmislerdir. Onlann yaptiklari, gördükleri scyi dile getirmek, insanin alm yazisi ve 
simdiki durumunun mcnsci gibi konularda hakikatler bütününü ortaya koymaktir . 1301 
Bu durum Cerhi igin de gegerlidir. O, felsefï anlamda sistemli bir doktrin ortaya 
koymus degildir. Ancak sahsi tecrübelerini, yasadigi hali eserlerine yansitmis, varolus, 
Allah, kainat, vakt, hayat, ölüm vb. konulara agiklamalar gctirmistir. Cerhi’ nin bu 
konulardaki görüslerini aktarma gabasma girmek, günümüz insanmin problemlerine 
altematif olusturup olusturamayacagini ortaya koymaya gal 1 smak diye de 
yorumlanabilir. 

Insanin fitraten kendisini ve gevresini sorgulamasmda aradigi cevaplarm, 
tasavvufi tecrübede vahdet-i vücud ve suhüdt tevhid seklindc genei ifadelere 
döküldügü söylenebilir. Vahdet-i vücud, kelime olarak infirad, teklik anlammdaki 
vahdet “ ve bulmak, bulunmak, varlik, zat, anlamlanna gelen vücud 
kelimelerinin terkibi olup varligm birligi anlammda bir tamlamadir. Vahdet kesretin 
ziddi, tasavvuf ïstilahmda taayyün-i evvel mertebesi iken , 1304 vücud kavramiyla ilgili 
bir anlam bütünlügüne ulasilamadigi görülür. ibn Arabï’ye gore, vücüd ile kast 
olunan, sadece Allah’tir. O’nunla birlikte mümkinattan higbir scy vücüdla 


1300 Verneau x, Egzistansiyalizm Üzerine, ss. 14-15. 

1301 Aym eser, s. 3. 

1302 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. III, s. 450. 

1303 Cürcani, Ta’rifat, s. 1 14; Tehanevi, Ke§§af, c. III, s. 1464. 

1304 Tehanevi, Ke$$af, c. III, s. 1464. 
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vasiflanamaz. 1305 Netice itibariyle vahdet-i vücudu savunanlarm, bu kelimeye “ vücud , 
Allah’ tan ibarettir ” seklindc bir anlam yükledikleri görülmektedir. 1306 

Vahdet-i vücud eksenindeki ifadelere, tasavvuf tarihinde ibn Arabï’den önce 
de rastlanmakla birlikte bu düsünccyi ilk defa sistcmlcstircn ibn Arabï olmustur. 
Ancak onun eserlerinde bu kelimeyi kullanmadigi, daha sonraki müellifler tarafindan 
teknik bir terim haline getirildigi anlasilmaktadir. 1307 

Naksbcndiligin vahdet-i vücuda yaklasimina bakildiginda tarikatin, ibn 
Arabi’nin (560/1165-638/1240) bu prensibinden olduk§a etkilendigi sonucuna 
vanlabilir. 1308 Bahaeddin Naksbcnd i 5 in pek ge£erli olmasa da tarikatin önde gelen 
isimlerinden Attar, Parsa, 1309 Ubeydullah-i Ahrar gibi süfilerde bu etki acikga 


1305 Cebecioglu, bnam-i Rabbdni, s. 96. 

1306 Fakat bu sözden maksadm “ma’külat ve mahsüsattan ne varsa hepsi Allah’ tir ” demek 
olmadigimn da altmul gizilmesi gerekir. Vahdet-i vücüd dü^üncesinden kasit, kendiliginden 
var olan bizatihï kaim vücüd birdir ki, o da Hakk’m vücüdudur. Vahdet-i vücüdda mevcutlar, 
Allah’m sifatlarimn tezahürüdür. Allah’in her sifati bir varhkta tecelli eder. Tek ve mutlak 
varlik olan Allah, bütün mevcutlarm aslidir. O’nun her bir sifatinm meydana cikmasiyla e§ya 
ve hadiselerden biri de ortaya gikmi§ olur. Vahdet-i vücüd dü^üncesiyle ilgili olarak bk. 
ismail Fenni Ertugrul, Vahdet-i Vücüd ve ibn Arabï, hzl. Mustafa Kara, Insan Yay., Istanbul 
1991, s. 9; Ferit Kam, Vahdet-i Vücüd, sad. Ethem Cebecioglu, Ankara 1994, s. 75. 

1307 Vahdet-i vücüd kavramini ilk kullanan hakkinda degi^ik görü^ler bulunmakla birlikte Suade 
Hakim bu tabiri ilk defa Ibn Teymiyye (öl. 728/1328)’nin kullanmiij olabilecegini, Michel 
Chodkiewicz ise ilk defa Sadreddin Konevi (öl. 673/1274)’nin, Miftdhii’l-gayb adh eserinde 
yer aldigim belirtir. Sadreddin Konevi' nin Ibn Arabi’nin talebesi olu§u ve ibn Teymiyye’den 
elli dort sene önce vefat edi§i göz önünde bulunduruldugunda, bu tabirin yazih metinlerde ilk 
defa Konevi tarafindan kullamldigim kabul etmek gerekir. Suade Hakim, el-Mu ’cemu ’s-Sufi: 
el-Hikme fi Hudüdi’l-Kelime, n§r. Daru Nedre, Beyrut 1981, s. 1154; Mustafa Tahrali, 
“Fusüsu’l-Hikem $erhi ve Vahdet-i Vücüd ile Alakah Bazi Meseleler”, Fusüsu’l-Hikem 
Tercüme ve §erhi, (Takdim Yazisi), Istanbul 1987, c. I, ss. XLVIII-XLIX; Mahmut Erol 
K 1 I 15 , Muhyiddin b. Arabi’de Varlik ve Mertebeleri: Vücüd ve Merdtibü’l-Vücüd, MUSBE 
(Yayimlanmamiij Doktora Tezi), Istanbul 1995, s. 252; William Chittick, Varolmanm 
Boyutlari, gev. Turan K 05 , Istanbul 1997, ss. 194-195. Hüsameddin Erdem, Bir Tann-Alem 
Münasebeti Olarak Panteizm ve Vahdet-i Vücüd, Kültür Bakanligi Yay., Ankara 1990, s. 39. 

1308 Rizvi, A Histoiy ofSufism, c. II, s. 188; Knysh, Islamic Mysticism, s. 220. 

1309 Muhammed Parsa, vecd ve istigraki galip olmasi dolayisiyla Attar’ a baglanmakla birlikte 
ilmi fjahsiyet olarak entelektüel bir birikime de sahipti. $emseddin Muhammed b. 
Muhammed el-Cezeri, Ulug Bey’in zamamnda Semerkant’a gelmi^ ve Maveraünnehir’deki 
muhaddislerin senetlerini tashih ve tetkike ba§lami§ti. Hace Parsa’nm sahih olmayan 
senetler ile hadis rivayet etmekte oldugu kendisine söylenildiginde Cezeri, Mirza Ulug 
Bey'den konuyu ara^tirmak i 9 in izin istemi§ ve Hace’yi Semerkant’a getirtmi^ti. §eyhülislam 
Hace Hüsameddin ile devrin alimlerinden olu^an bir heyet huzurunda hadislerin senetlerini 
zikreden Hace Parsa’nm bu husustaki vuküfu ortaya gikinca halkin ve alimlerin kendisine ve 
dolayisiyla Nak^bendilere kar§i itimat ve hürmeti artmi^ti. 

Nak^bendilik’te vahdet-i vücüdun izleri görülmekle birlikte panteist bir anlayuja rastlanmaz. 
Bu noktada Muhammed Parsa’nm varolu^la ilgili §u ifadeleri dikkat gekicidir. Ademin ademi 
vücüddur. Yaratilmi§ §eyler, Allah’m onlan ezelden beri bilmesi sebebiyle mevcuttur. Cünkü 
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görülür . 1310 Fatih’in bu fikrï cereyam ögrenme hususunda Ubeydullah-i Ahrar , 1311 
Sadeddin Kasgarï, Abdurrahman Camï gibi sahsiyctlcri ve müridlerini bu hususta 
otorite görüp onlarla mülahazalar yapma arzusu da bu tespiti dogrulamaktadir . 1312 

Naksbenddigin sonraki dönemlerinde özellikle imam-i Rabbani’nin bu 
kavrama yaklasum calib-i dikkattir. imam-i Rabbani, “ Nak§bendi meqayihm 
ibarelerinde vahdet-i vücud, kurb-i zdti, maiyet-i zdtiye, kesrette §uhud, vahdet ve 
ehadiyyet anlatdrrwjtir ne dersiniz?” §eklindeki soruya: 

“ Belirtilen bu halter, o zatlara elde ettikleri hallerin ortalannda gelmi§tir. 
Sonra bu makamdan terakki edip gegmiflerdir” 1 3 1 3 scklinde cevap vererek, vahdet-i 
vücudu sülük esnasinda yasanan ve asilmasi gereken bir makam olarak nitelendirir. 

ibn Arabi’nin Ccrht üzerindeki tesirine baktigimizda yaratilis ve kainat 
konusunda ibn Arabï’den etkilendigini , 1314 özellikle tefsirinde ona bir§ok aüflarda 
bulundugunu görmekteyiz. Ancak Ccrhi, ibn Arabï’nin bazi görüslerinden 


Allah’m ilmi kevn igin mahal degildir. Allah, kevne hulül etmi§ de degildir. Eger bunun 
hakikatini anladiysan, ister ademden halketti de istersen vücüddan. Sana i§i oldugu gekilde 
bildirdim. Hakki söyleyen Allah, yol gösteren yine Allah’tir. Hace Muhammed Parsa, 
Faslu’l-hitab : Tevhide Giri cev. Ali Hüsrevoglu, Erkam Yay., Istanbul 1988, s. 592; Safl, 
Reyahdt, ss. 88-90; Kufrali, Nakybendilik, s. 57; Algar, “Nakjbendi Geleneginde ibn Arabi”, 
Islami Ara§tirmalar, c. V, sayi 5, s. 5. 

1310 Hace Muhammed Parsa ve Abdurrahman Cami, ibn Arabi’nin eserinin §erhini yapmi^lardir. 
Ahrar da, vahdet-i vücüd nazariyesine atifta bulunmu^tur. Algar, agm, islami Ara.pinnalar, 
c. V, sayi 5, s. 3; aym yazar, “Sadeddin Ka§garï”, EI, Leiden E. J. Brill 1995, c. VIII, s. 704; 
Aka, Timurlular, s. 194; W. C. Chittick, “Tasawwuf”, EI, Leiden 1999, c. X, s. 322; Knysh, 
Islamic Mysticism, s. 220. Parsa’nm Fusüs §erhi icin bk. Süleymaniye Ktp, §ehid Ali Pa§a, 
no: 1366. Canu’nin binjok nüshasi bulunan Fusüs §erhinin bulundugu bazi kütüphaneler ve 
bölümleri §unlardir: Nakdu'n-nusüs fi yerh-i naksi’l- fusüs, Millet, Ali Emiri Arabi, no: 981, 
1048; Beyazit Devlet Kütp,, Veliyüddin Ef., no: 1716; Süleymaniye, Hekimoglu, no. 939; 
Halet Efendi no: 263. 

1311 Hace Ubeydullah-i Ahrar’m manevi esin kaynagi ibn Arabi idi. Kendisi aym zaman 
Rümi’nin de hayram idi. Tasavvufi dü^üncesinin olu^masmda Mesnevï’ nin büyük etkisi 
vardi. Bu dönemin Nak§i ululan, MesnevT nin Orta Asya’da yayilmasmda önemli bir rol 
oynamiijlardi. Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 171. 

1312 Kufrali, “Molla ilahi”, ÏÜEF Dergisi, c. III, sayi 1-2, s. 130. 

1313 imam-i Rabbam, Mektübdt, mno. 31. imam-i Rabbanï’nin konuya yakla§imiyla ilgili olarak 
bkz. Ahmet Cahid Haksever, “Varolu^sal Kendinden Gegme ve Yansimalan: imam-i 
Rabbam’nin §athiye Anlayi^i Örnegi”, Gazi Üniversitesi f lorum ilahiyat Fakültesi Dergisi, 
yil 3, c. III, sayi 5, 2004/1, ss. 103-126. 

1314 k’erhi. bakan bir gözün mahlukatm higbirinde bir ayip ve kusur bulamayacagim, bunun 
ulvilik ve hatta suflilik igin de gegerli oldugunu belirtir. Bütün bunlar ise, VacibuT- Vücüd ’a 
i^aret etmektedir. Bu konumuyla Cerhi’de, ibn Arabï’nin etkisinin oldugu söylenebilir. Zira 
vahdet-i vücüda gore vücüd bir ve o da sirf hayir oldugu icin, alemde kötülük ve iyilik denen 
§eyler, mutlak ve hakïkï degil, nisbïdir. k’erhi. Tefsir, vr. 9b- 10a. 
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etkilenmesine, bu düsünccyc tarikatta hayli ragbet olmasina ragmen, özellikle varlik 
konusunda §uhüdï tevhide agirlik vermistir. 

Cerhi tevhidi; taklidï, burhanï ve suhüdi diye üge ayirmis, en üstün tevhidin 
suhüdT tevhid oldugunu ileri sürmüstür . 1313 Onun bu yaklasimi, imam-i Rabbanï’nin 
düsünce sisteminin de temelini olusturmaktadir . 1316 

Cerhi, vahdet-i sühüdu temsil eden önemli ifadelerden olan “herrie ez ost ” 1317 
ifadesine farkli eserlerinde mükerreren yer vermektedir . 1318 Ömegin §erhu Esmdi’l- 
hüsnd adli eserinde Allah’ in el-Batm ismini kendinde gcrgcklcstiren kimsenin, 
kainattaki bütün zerrelerin, O’nun varligina delalet ettiginin bilincine varacagmi 
belirtir. Zira bütün mahlukatm varolusu O’ndandir . 1319 

Dolayisiyla vahdet-i sühüdun sistematik bir tarzda ele aliniyimn imam-i 
Rabbanï’ye dayandinlmakla birlikte vahdet-i suhudu ifade eden temel kavramlarin 
ondan gok daha önce kullanildigi görülmektedir. Ubeydullah-i Ahrar, Bahaeddin 
Ömer’in yanina geldiginde Bahaeddin Ömer, sehi rde ne olup bittigini sormus, o da iki 
türlü hayir oldugunu bclirtmistir. Ahrar ona “ Zeynüddin-i Haft ve yakinlan ‘herrie ez 
ost’ derken, Seyyid Kasim ve baglilan ‘herrie ost ’ 1320 demektedir. Siz ne dersinizT' 
Diye sorunca Bahaeddin Ömer, bir müddet basini egdikten sonra §eyh Zeynüddin’in 
dogru söyledigini ileri sürer. Ancak Ahrar, Bahaeddin Ömer’in Zeynüddin-i Hafï’yi 
desteklemek amaciyla söyledigi sözlerin, aslinda Seyyid Kasim’ 1 dogrulayici nitelikte 
oldugunu fark edip bunu Bahaeddin Ömer’e aktarinca Bahaeddin Ömer yine deliller 
ileri sürer fakat yine öbür taraf hakli gikarilmaktadir. Ahrar buradan onun maksadmin 


1315 k’erhi. §erh-i Esma-i Hiisnd, s. 30. 

1316 Konuyla ilgili kar^ila^tirmalar icin bkz. imam-i Rabbani, Mektübdt, mno: 30, 31, 113. bk. 
Cavit Sunar, Vahdet-i §uhüd-Vahdet-i Viicüd Meselesi, Ankara 1960, s. 78. §uhüdi tevhid ya 
da vahdet-i §uhüd, Arapca görmenin birligi anlammda olup kulun gönlünde masivanm fena 
bulmasi ile her yerde sadece Bir’i görmesidir. 

1317 “Her ^ey O’ndandir’ anlaminda vahdet-i §uhüdu tammlayan bir ifadedir. 

1318 k’erhi. Cemdliyye-Havrdiyye, s. 39; §erh-i Esmd-i Hiisnd, s. 31; Tefsir, 17a-b. 

1319 k’erhi. §erh-i Esmd-i Hiisnd, s. 31. 

1320 “ Her yey O’dur” anlammda Fars 5 a bir terkip olup vahdet-i vücüdu ifadede i 5 in 
kullamlmaktadir. 
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batininda Seyyid Kasim ve taraftarlari gibi düsünüp zahirde Zeynüddin-i Haft gibi 
görünmek oldugu sonucunu §ikanr . 1321 

Cerhi’nin vahdet-i sühüda agirlik vermesi, onun silsile, cezbe ve sülük, sekr ve 
sahv diisüncclerinin de tabii bir sonucudur. ïmam-i Rabbani, tarikattaki Alevi ve Bekrï 
silsile arasindaki farki izah ederken Hz. Ali’nin sülükunun seyr-i afaki ile kat 
edildigini, Hz. Ebü Bekr’in sülükunun ise cezbe kösesinden bir yer a§ip oradan 
maksüda vasil oldugunu belirtir. Birinci sülükta marifetin tahsili varken, ikincisinde 
muhabbet agir basmaktadir. Bahaeddin Naksbcnd’lc birlikte afaki sülük ve cezbe, yani 
marifet ve muhabbet birlikte kemal bulmustur. Ccrhi, Alevi silsileye, dolayisiyla afaki 
seyre daha §ok önem verin istir. Ubeydullah-i Ahrar’m manevi egitimi Ccrhi’ nin 
metodu üzere önce istihlak ve fena iledir. Ahrar sonrasmda cezbe yerine dönrnüs, 
bekayi da aym sekildc bulmustur . 1,22 Ccrhi, bu sebeple Ahrar’ a icazet verirken; 
“ Müridleri cezbe yoluyla egitmek isterseniz, o sizin tercihinizdir” 1 323 dcmistir. 

Peki, cezbe yoluyla bekaya ermenin düsüncc sistemine etkisi nedir? Bu 
noktada imam-i Rabbani, konuya a£ikhk getirici mahiyette su ifadelere yer verir: 
“ Bekd cihetinden cezbe, sdliki sekr halinden gikaramaz. Bu sebeple Ene (Ben) 
kelimesi, bekd vücüdu ile bdkï olan sdlike dönemez. Zira cezbede muhabbetin agir 
basmasi söz konusudur. Muhabbetin agir basmasi sekri beraberinde getirmektedir. Bu 
durumdaki ki.pnin ilmi de sekr ile kariyik olup bunun en önemli misali vahdet-i vücud 


1321 Safï, Re$ahat, ss. 351-352. Vahdet-i fjühüdun, lmam-i Rabbani tarafmdan sistematik bir 
tarzda ele almmasiyla her iki dü^üncenin yaratilrj, varlik, alem, vakt, kötülük vb. konulara 
yakla§immdaki farklihklar daha somut bir ekilde tespit edilebilmi^tir. Konu bütünlügü 
agismdan vahdet-i vücüd ile vahdet-i §uhüd arasmda yaratdi§, kötülük ve vakt konulan 
di^inda ayrildiklan noktalara i§aret etmenin faydali olacagma inamyoruz. 1. Vahdet-i 
vücüdda zat ve vücüd aynidir, vahdet-i §ühüdda ise ayridir. 2. Vahdet-i vücüda gore sifatlar 
zatin aynidir, vahdet-i §ühüdda ise sifatlar zattan ayridir ve zatin gölgeleridir. 3. Vahdet-i 
vücüda gore alem, sifatlarm taayyününden ibarettir. Vahdet-i §ühüdda ise ancak sifatlarm 
gölgelerinin helmonden ibarettir. 4. Vahdet-i vücüda gore alem hayaldir, ancak Allah vardir. 
Vahdet-i §ühüd ise bunu kabul etmez. Zira bu alemin objektif realitesini, dolayisiyla da 
Allah’in ibda’ sifatim inkar etmek olur. 5. Vahdet-i vücüda gore alem gölgedir. Vahdeti- 
§uhüda gore de alem gölgedir ama bu gölge aslin kendisine bah$ettigi vücüd ile di§ta, kendi 
nefsinde mevcuttur. 6. Vahdet-i vücüda gore Allah bir bakimdan da alemin ötesinde ve 
üstündedir. Bu itibarla hakikat, tenzih ve te§bih arasim birle^tirmektir. Vahdet-i §uhüda gore 
Allah alemlerden gamdir. Bu itibarla onu her hal ve surette tenzih etmek gerekir. 
Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 741-742. 

1322 imam-i Rabbani, Mektübat, mno. 290; Haksever, “Imam-i Rabbani’ nin §athiye Anlaynji 
Örnegi”, Conim flahiyat Fakiiltesi Dergisi, yil 3, c. III, sayi 5, 2004/1, ss. 103-126. 

1323 Nevayi, Nesayimii’l-Mahabbe, s. 250, 251; Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 48b; Safï, 
Reyahat, ss. 353-354; Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin, vr. 25b; Razi, Heft Iklirn, s. 334. 
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düfjüncesidir. Zira onun binasi sekr üzerinedir. O kadar ki, sevenin nazannda 
mahbubdan barkast kalmaz. Dolaymyla O’nun gayrimn nefyine hükmeder. §ayet 
sekrden gikip ayikbga geger.se, mahbübun §ühüdu, mdsivdyi mü§ahedeye rndni olmaz. 
Vahdet-i vücüd hükmünü de vermez” . 1324 ïmam-i Rabbani’nin bu ifadeleri, Ahrar’m 
herhangi bir medrese tahsili görmedigi halde aym zamanda müderris olan Cami’nin 
vahdet-i vücuda dair sorularini cevaplamasini da agiklamaktadir . 1325 

Cerhi, suhüdt tevhidi serh eder mahiyette, “kif min varliginin, azalannm, bütün 
e§ya ve kendisinin O’ndan 1326 vücuda geldigini" belirtir. “ Kendisï ” ifadesinden kasit, 
kisiyc üfürülen ruh olsa gerektir. Müellifimizin burada yaptigi siralama önemlidir. 
Potansiyel varlik, azalar, bütün kainat ve nihayet ruh... Belli bir silsile i£inde 
verilmesi, insanin Kur’an’i-Kerim’deki yaratilis serüvenine de isarct etmektedir . 1327 
Dolayisiyla panteist anlayism 1128 ileri sürdügü gibi kainattaki bütün her seyin 
Tanri’nm yekunu oldugu iddiasi, Ccrhfde karsilik bulmaz. 

Cerhi, Allah’in el-Hakk isminin kuldaki tecellïsinin, O’ndan gayrisinin izzet 
ve bekadan aciz oldugunun ve fenaya ereceginin farkina varip Allah’ a yönelerek 
hakïki imana ermek oldugunu belirtir . 1329 Dolayisiyla varolusun gayesi, “Allah’ m 
dlemlerden gani ,,133 ° oldugunun farkina varip O’nun sifatlanm kulun kendinde 
gcnjcklcstircrck kemale ermesidir. 


1324 imam-i Rabbanï, age, mno: 290. 

1325 Bk. Camï, Nefahdtü’l-Üns, s. 456. 

1326 C er ht Tefstr, vr. 17a-b. 

1327 el-Hicr, 15/29, Sad, 38/72. söz konusu ayetlerde insanin yartili§ma ili§kin “O 'nu 
bigimlendirip ona ruhumdan üfledigim zaman hemen ona secdeye kapanin ” 
buyurulmaktadir. Buna gore insan önce ceset halinde bigimlendirilmi§, sonra ruh 
üfürülmü^tür. Burada dikkat 5ekici bir diger nokta, meleklere secde emrinin, insan ceset 
halindeyken degil, Allah’ tan gelen ruhun üfürülmesinden sonra olmasidir. 

1328 Panteizm dü^üncesinin önde gelen isimlerinden Spinoza, Tanrinm var oldugunu ifade eden 
önermelerden hareketle i§e ba§lar. Öyle ki Tann, onu dü§ünenin zihninde varligi olan ruhsal 
bir ilke §eklinde degil, bir gergeklik, mutlak bigimde varolu^umuzdan bagimsiz kendi 
kendine var olan bir gergeklik olarak vardir. Spinoza bunu “ró>” kavramiyla agiklar. 
Spinoza’yi vahdet-i vücüddan ayiran nokta, onun, Tanri’nm bireyle, bireyin de Tanri ile canli 
bir ili§ki sayesinde kaim oldugunu iddia etmesidir. Buber, Tann Tutulmasi, ss. 28-29. 
Panteizm ve vahdet-i vucudun birle^tikleri ve ayrildiklan noktalar igin bk. Erdem, Panteizm 
ve Vahdet-i Vücüd, ss. 90-102. 

1329 Cerhi, §erh-i Esma-i Misna, s. 28. 

1330 Al-i imran, 3/97; el-Ankebüt, 29/6. 
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Netice itibariyle, Cerhfyc gore yaratilism sebebi “ Allah’ in bilinmeyi 
istemesi ” 1331 olmakla birlikte burada insana düscn sadece bilgi boyutu degildir. ibadet 
ve manevi tekamül, baska bir ifadeyle Allah’in sifatlanni kendinde gcnjcklcstirmc de 
buna dahildir. Gerek suhüdi tevhide iliskin görüsleiï, gerekse insana yaklasimi 
itibariyle Ccrhi’nin, ïmam-i Rabbanfnin öncüsü oldugu ileri sürülebilir . 1332 

Ccrhi’nin eserlerinde sik sik yer verdigi “ Her §eyin O’ndan oldugu ’ ifadesi, 
daha da ötesi Ubeydullah-i Ahrar’m Bahaeddin Ömer’le konusurken vahdet-i vücüd 
ve sühüda isarct eden “ herrie ost ” ve “ herrie ez ost ” ifadelerini kullamsi, daha onbcsinci 
yüzyilda bile bu tür ifadelerin kullamldigmin göstergesidir. O dönemde suhüdi tevhid, 
vahdet-i vücüdun karsisma sistemli bir düsüncc tarzi olarak 5ikmamakla birlikte, 
tasavvufï §evrelerde hangisinin üstiin oldugu noktasinda t art 1 smal ar yapilmaktadir. Bu 
tart i smal ar igciïsindc Ccrhi’nin varolusa iliskin görüslerinin, suhudt tevhid ekseninde 
oldugu söylenebilir. 

3. Hayat ve Öliim 

Hayatin öncelikli amaci yasamaktir. Dogan her canli, iggüdüsel olarak hayatim 
korumaya ve sürdürmeye galisir. Ancak insan ilerleyen yillarda bilin^li olarak hayata 
adimim attigi andan itibaren diger canlilardan farkli olarak en büyiik sorumlulugu 
üzerine ahr. Hayati bütiin olumlu ve olumsuz yönleri ile birlikte yasamak . 1 333 
Kur’an’m tabiriyle “ sunulan emaneti ” 1334 üstlenmek, yaratilism sebebidir. Bu noktada 


1331 ^erhï’nin bu yakla^immda Ibn Arabi’nin dü^üncesinin izleri görülmektedir. Ona gore 
yaratih^tan maksat, Allah’m bilinmeyi istemesidir. “Ben gizli bir hazine idim. Bilinmeyi 
istedim ve bütiin varliklan yarattim”. Aclünï, Ke§fu’l-Hafa, c. II, s. 132, hno: 2016; 
Muhyiddin ibn Arabï, el-Futuhatu’l-Mekkiyye, thk. Osman Yahya, Kahire 1988, c. XII, s. 
574; Ahmed Avni Konuk, Fusüsu’l-Hikem Tercüme ve §erhi, haz. Mustafa Tahrah-SeRuk 
Eraydm, MÜlF Vakfi Yay., Istanbul 1990, c. I, s. 50. 

Bu anlayi§, Ibn Arabi tarafmdan, argümanlanm desteklemede temel kriter olarak ele 
almmiijtir. Kendinin bilinme arzusu, O’nun mükemmelliginin bilinmesidir. Mohammad Noor 
Nabi, “The Conception of God as Understood by The Early Muslim Mystics of India”, 
Islamic Culture, Hyderabad-Deccan, October 1965, c. III, No. 4, s. 294. 

1332 lmam-i Rabbani'nin, yaratilism gayesine iliskin dü$ünceleri ve Ibn Arabi’nin görüijleriyle 
mukayesesi igin bk. Sunar, Vahdet-i §uhüd- Vahdet-i Vücüd Meselesi, ss. 19-78, 79; 
Cebecioglu , Jniam-i Rabbdnt, ss. 96-107. 

1333 Hayat, anlam arayi^mda olan insan i 5 in varligm her zerresinde bir mana ta§ir. Ya§adigi 
sürece insan, hayatim degerli kilacak özlere ula^abilmek igin mücadele etmek durumundadir. 
Bahadir , Insamn Anlam Arayiyi, s. 17, 31. 

1334 Ahzab 33/72’de ge 9 en ayetin meali söyledir. “Biz emaneti göklere, yere ve daglara sunduk; 
onu yüklenmekten kagidüar, ondan korktular. Onu insan yüklendi... ” 
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ölüm, verilen kisitli hayatin suuruna varmada bir hatirlaticidir. Ancak tasavvufta 
ontolojik ölümün di§inda bir ölüme daha isaret edilmektedir ki bu, nefsin hevasinin 
giderilmesidir. 1335 Cerhi, söz konusu kavrama Hakk’ta fanï olmak anlamini verir. Zira 
Hakk’a vuslattan önce meydana gelen beden ölümii “ siradan ó7nm”dür. 1336 Maksuda, 
“fena” anlammdaki ölümle ulasildigmda kalp, kötü sifatlardan temizlenir, övgüye 
deger sifatlarla süslenir. 1337 Dolayisiyla kisi, ontolojik manada ölümü yasamadan önce 
bcseriyctc ait kötü sifatlardan siynlmali, “ Ölmeden önce ölünüz ” 1 333 sirnna ermelidir. 

Tasavvufta ilke edinilen “ ölmeden evvel ölün ” ögüdü, insam arzularm 
tutsakligmdan kurtulup manevï dünyada yeniden dirilmeye gagirmaktadir. 1339 Genelde 
tasavvufun, özelde ise CciTu’nin bu yöndeki ögretileri günümüzün psikolojik 
problemlerine de ïsik tutacak niteliktedir. Zira eksiklik ve smirliliklarla dolu dünya 
hayati basli basina bir amag veya hedef olmaktan uzaktir. Dünyevi hedeflere 
ulasmanm, insam ölüme daha da yaklastirdigimn bilincine varan birey, kalici a mag la ra 
ihtiyag duyar. Bu ihtiyaci onu, dini söylemle karsi karsiya getirmektedir. Din, insanin 
doyumsuzluguna ebedi amaglarla ve dünya ötesi kalici hedeflerle cevap verir. Böylece 
birey, dini amaglara baglanmakla insanüstüye, smirlilik ve kusatilmisligin ötesine 
ui asma imkam bulur. 1340 

Ancak dindar olmakla birlikte, igindeki boslugu gideremeyenler de 
bulunmaktadir. Istc bu noktada tasavvuf devreye girmekte, mutasavviflarm hayata ve 
ölüme yaklasimlan bireye cevap olabilmektedir. Ccrhfyc gore insanlarm hür 


1335 Ebü Hazzam, Mu ’cemu ’l-Mustalahat, s. 170. 

1336 k’erhi. Neyname, ss. 180-181. Tasavvufta siradan ölüm olarak nitelendirilen bu durum, 
insanin hayattan beklendilerini, arzu ve isteklerini gergekle^tiremeden yokluga mahkum 
olacagi edi^esiyle korkuya sebep olmaktadir. Ölüme meydan okuyacak bir yapiya sahip 
olmak ise Tolstoy’un ifadesiyle digergamligm kazandiracagi bir ruh haliyle mümkündür. L. 
N. Tolstoy, Hayat Üzerine Düyünceler, gev. Ahmed Midhat Rifatof, sad. Murat Ciftkaya- 
Selcan Selcuk, Furkan Yay., Istanbul 1994, s. 111-116; Bahadir, insanin Anlam Arayi§i, s. 
107. 

1337 ö er hf age, s. 165. 

1338 Aclüm, Ke$fu ’l-Hafd, c. II, s. 291, lino: 2669; Sultan Veled, Maarif gev. Meliha 
Anbarcioglu, MEB Yay., Ankara 1966, s. 268; Konuk, Fusüs Tercüme ve §erhi, c. I, 308; II, 
35, 82. Söz konusu rivayetin tahri 5 ve degerlendirmesi i 5 in bk. Yildmni, Tasavvufun Temel 
Ögretileri, ss. 263-264 Uysal, Tasavvuf Kültüründe Hadis, s. 340. 

1339 Kemal Sayar, “Gegmi^in Bilgeligi Bugünün Psikoterapileriyle Bulu^abilir mi?”, Suft 
Psikolojisi, Insan Yay., Istanbul 2000, s. 13. 

1340 Bahadir, insanin Anlam Arayiyi, s. 99. Bu noktada, olu^a derin bir bigimde katilmayan insan 
günlük hayatin mucizesinin farkina varamayacaktir. 
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iradeleriyle takmacaklari tavir, hayatin ve ölümün yaratilmasinin hikmetidir. Allah 
ilm-i kadim ile kimin cennete, kimin cehenneme gidecegini bilmektedir . 1341 “ Madem 
Allah kimin cennete, kimin cehenneme gidecegini biliyor; O halde neden yaratüdi ” 
seklindcki kelami tartismalara girmeyen Ccrhl, insana düscn görevin bu sinirli hayat 
süresince hayirli amellerde bulunmak oldugunu belirtirken insandaki özgür yöne de 
i sarct etmektedir . 1342 ïnsan, kendi özgür iradesiyle gurur ve kibirden uzak durmali, 
cehaletinin bilincine varmali ve hesap gününü düsünmclidir . 1343 Ontolojik manadaki 
ölümün her zaman zihinde canli tutulmasi 1344 salikin “ ölmeden evvel ölme ” sirnna 
ulasmasinda önemli bir motor görevi olacaktir. 

Ccrhi’nin bu düsüncesi, insan hayatinm her amm kapsayici ve bireyi ulvï bir 
amaca sevk edici bir yaklasim sergiler. ïnsanin bu sckildc yönlendirilmesi, psikolojik 
bakimdan da önem arz etmektedir. Örnegin Jung, pek gok insamn ileri yaslara 
doyurulmamis isteklerle ugrastigini, bu sebeple geriye bakmalarmin tehlikeli 
oldugunu, gelecege iliskin bir amag edinmeleri gerektigini savunur. Ona gore bütün 
büyük dinlerin ölümden sonra da bir yasam vaat etmeleri bu yüzdendir. Bu sebeple, 
ölümde bir amag bulmak saglikhdir ve bundan kagmmak, yasam in ikinci yarisim 
amagtan yoksun birakacaktir . 1345 Jung’un ölüme kisinin yasi baglammda yaklasimmm, 
meseleye tek tarafli bakmak oldugu kanaatindeyiz. Zira ölüm duygusu, ölümden 
sonraki hayat anlayisi, Cerhi’nin i sarct ettigi gibi sadece yctiskinligi degil, hayatin her 
amm kapsamaktadir. Kaldi ki insamn karakter insasi büyük ölgüde gocukluk ve 
genglik dönemlerinde gcrgcklcsmcktedir. Bu dönemlerde ölüme ve ahirete kayitsizhk, 
insamn hür iradesinin, onu yaratilis gergegine aykin davramslara yönlendirebilecegi 
de göz ardi edilmemelidir . 1346 


1341 C e ' hk Tefsir, vr. 8b. 

1342 Kur’an-i Kerim’deki; “ Insan kendisinin ba§ibo§ birakdacagim mi .va/!zr”(el-Kiyamet, 75/36) 
ve “Bizim sizi bo§ yere, bir oyun ve eglence olarak yarattigimizi ve huzurumuza 
getilmeyeceginizi mi sandimz ” (el-Mu’minün, 23/115) ayetleri de insamn bu tür sorularma 
cevap olacak mahiyettedir. 

1343 Cerhï, age, vr. 8b. 

1344 Aym eser, vr. 48a. 

1345 Onur, Geli$im Psikolojisi, s. 62. 

1346 Bu noktada genelde dinin özelde ise tasavvufim önemli bir fonksiyonu bulunmaktadir. Zira 
dini amaglar diger bütün amaglardan gok daha güglü igeriklere ve yaptinm gücüne sahiptir. 
Dindar insan, ahiret inancmdan dolayi kendini her zaman kontrol altmda bulundurur. Dini 
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Rü’yetullah konusunu da hayat ve ölüm sim igerisinde degerlendiren Ccrhi’yc 
gore asik, her zaman igin öliirnü ister. Ontolojik manada ölüm gcrgcklcsmcden fena 
anlammdaki ölümde de farkli boyutta rü’yetullah söz konusu ise de süfïler, ahiretteki 
rü’yeti daha gok arzularlar . 1347 Hallac’m; “Ey dostlanm beni öldürün. §üphesiz 
hayatim ölümümdedir. Ölümümde hayat, hayatimda ölüm vardir” sözü bu noktada 
degerlendirilebilir. Ccrhi, Hallac’m bu ifadesinin, Hz. Peygamber (s.)’in “Allah’ a 
ulaymayi kim severse, Allah da onun Kendisi’ne ula.pna.sini sever ” 1348 hadisinin 
agilimi oldugunu belirtir. Bedenin ölmesi, ruhun H akk ’a kavusmasina vesiledir. Zira 
gergek kavusma, ölümden sonra gcrgcklcscccktir . 1344 

Netice itibariyle kisi, kötü sifatlardan arinip Hak’ta fanï olsa da bedende 
hapistir. ïnsan ten kafesi igerisinde oldugu, yani hayatiyeti devam ettigi sürece bilgi ve 
eylem bütünlügü iginde olmahdir. Kisi, bu bütünlük igerisinde yaratilis gayesine 
uygun davramp ölmeden evvel ölüm simna ermek durumundadir. Bu ise kalp 
dünyasmda Allah’ tan baskasma yer vermemek, dünyahga baglanmamak seklindedir. 
Hayat ve ölüm gergeginin sirn buradadir. Bu gergcklcsmcdigi takdirde insanin ölümü 
“siradan bir ölüm ” olup, Mevlana’nm ifadesiyle “§eb-i arüs ” niteligi tasimaz. 
Hallac’m ontolojik manadaki ölümü istemesindeki sebep de budur. Ontolojik 
manadaki ölüm, hem kisidcki kötü sifatlarm giderilmesiyle hem de ruhu beden 
kafesinden kurtarip sevgiliye ulastirmasiyla hayata anlam katmaktadir . 1350 


ama5lardan ödün verse bile günahkarlik duygusu ile hatasim kisa zamanda telafiye yönelir. 
Bahadir, insanin Anlam Arayip, s. 98. Tasavvufu dinde derinle^mek olarak tammlayan 
k’erhi. seyr ü sülükun insandaki bu bilinci derinle^tirmede önemli bir fonksiyona sahip 
oldugunu dü^ünür. 

1347 £erhi, Neyname, ss. 180-181. Ehl-i sünnete gore ahrette rü’yetullah herhangi bir keyfiyet, 
cihet ve simrlama olmaksizm gerceklesecektir.O'nun görülmesi, bilinmesi gibidir. Zira 
görme, bilmenin bir türüdür. Allah’m dünyada görülmesi hususunda ise farkli görü^ler 
vardir. ibn Abbas (r.a.), Allah’m dünyada görülecegini belirtir. Ama bu kerem ve liituf 
olarak degil korkutma ve zorlama seklindedir. Hz. Peygamber (s.)’in Allah (c.)’i görmesiyle 
ilgili olarak Hz. Ai$e (r.anha), Hz. Peygamber’in mirac gecesi Allah’i görmedigini belirtir. 
Islam düsüncesinde Mutezile ile birlikte Allah’ in görülmeyecegi dü^Uncesine sahip olanlar 
Rafizïler, Zeydiyye, Cehmiyye ve Mürcie’nin gogunlugudur. Konuyla ilgili genis bilgi igin 
bk. imam Ebü Yüsuf Muhammed Pezdevï, Ehl-i Siinnet Akaidi, gev. §erafeddin Gölcük, 
Kayihan Yay., Istanbul 1988, ss. 110-124. 

1348 Darimi, Rikak, 43, hno: 2759 

1349 gerhï, flge, ss. 180-181. 

1350 Mevlana’nm konuya dair beyitleri igin bk. Mesnevi, c. 1, bno: 288-289, 1447, 1540, 1849; c. 
III, bno: 2255, 3951, 3972-3, 3984; c. V, bno: 3821 
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Cerhf yc gore hürriyet, daha dogrusu insanlarin hür iradeleriyle takmacaklari 
tavirlar, hayatin ve ölümün yaratilmasinin hikmetini olusturmaktadi r . 1351 Seyr ü 
sülükun neticesinde kisi, dogumun ve ölümün sonsuz zincirlerinden kurtularak nihai 
özgürlüge kavu§maktadir . 1352 

Yakub-i Cerhf nin pederinden naklettigi su misralar, özgürlük konusundaki 
düsüncclerine de ïsik tutmaktadir. 

Lüfundur bize yolumuzu gösteren 

Hürriyetindir bize kullugumuzu gösteren 1353 

Cerhf nin hürriyet anlayisi, bir scy yapma anlammdaki olumlu özgürlük 
yaninda fiillerin, nefsin isteklerine karsi koyabilme anlammda bir özgürlüge de isarct 
etmektedir . 1354 Bu tarz bir hürriyet düsüncesi günümüzde öne sürülen ve insana 
mutsuzluk getiren özgürlük anlayisma alternatif olabilir . 1355 

4. Yakt 

Zaman, bir i§ veya olu§un iginde gegtigi, gegecegi veya gegmekte oldugu süre 
demektir . 1356 Zaman ölgüsü olan saat, dogrusallik ve ardisalligm timsalidir. Zamana 
bagli yasantmm bu bigimi, sahsi ve kültürel hayatimizm temelini olustururkcn, 
gelecege yönelik plan yapmamizi, etkinlikleri önceden ayarlamamizi mümkün 


1351 k’ e rhi. Tefsir, vr. 8b. 

1352 Yoga’nm hedeflerinden olan özgürlük, tasavvufï anlamdaki hürriyete referans olabilmekle 
birlikte bünyesinde panteist etkiyi de hissettirmektedir. Zira böylesi bir özgürlük, insamn 
Brahman ile birle^erek O olmasiyla mümkündür. Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 1 15. 

1353 C el 'hi, Neyname, s. 193. 

1354 Erich Fromm özgürlügü, “ bir §ey yapma ” §eklindeki olumlu anlammda degil, “ bir yeyi 
yapmama”, i5güdüsel dü^künlükler dogrultusunda hareket etmeme tarzmda 
degerlendirmektedir. Erich Fromm, Özgürlükten Kagi§, cev. §emsa Yegin, Payel Yay., 
istanbul 1996, s. 41. Halbuki i5güdüsel dü^künlüklere kapilmamanm yaninda özgür 
iradesiyle ki^inin Allah’a kullugu, “ Insanlan ve cinleri ancak bana kulluk etsinler diye 
yarattim”(e z-Zariyat, 51/56) ayetinde de belirtildigi üzere insamn yaratiliij sebebidir. 

1355 Gerek Nurettin Topcu’nun isyan ahlaki, gerekse FrankPin yakla^imi benzer anlamda 
degerlendirilebilir. insamn onuruna yara^ir anlamda özgürlük, ki§isel, 9evresel ya da kültürel 
smirlan hi5e sayarak degil olumlu bir yakla^imla imkanlar ölgüsünde davram§ alanmi 
genifjletmeyi ifade eder. Viktor E. Frankl, insamn Anlam Arayi§i, qev. Sel5uk Budak, Edesos 
Yaymevi, Ankara 1991, s. 123; Nurettin Topcu, Isyan Ahlaki, Dergah Yay., istanbul 1995, 
ss. 25-204; Bahadir, Insamn Anlam Arayip, s. 55. 

1356 Türk Dil Kurumu, Türkge Sözlük, TDK Yay., Ankara 1988, c. II, s. 1662. Asr, dehr 
anlammda da kullamlmakta olup, vaktin az veya 5okluguna atfedilir. Asim Efendi, Kdmus 
Tercümesi, c. III, s. 644. 
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kilmaktadir . 1357 Ancak tasavvufta kullanilan vakt kavrami kelime olarak zaman 
kelimesiyle benzerlik arz etmekle birlikte mahiyeti itibariyle farklidir. 

Vakt, zamandan bir miktar , 1358 gcgrnis ile gelecek arasindaki zaman dilimidir. 
Buradan hareketle tasavvufta; “ Senin vaktin, gegmi§te aldigin ve gelecekte alacagm 
nefes arasidir. §ayet Allah’ tan gafil bir halde gegirirsen, ebediyen o am kaybeder, 
geri dönemezsin ” 1359 ifadelerine yer verilir. Istilahta recanin safasiyla cezbeye 
gelmek, salikin temkin ve telvin arasmda olmasi, Hakk’in varligmda kaybolmak gibi 
anlamlar da vcrilmistir . 1360 

Cerhi’nin Kelimdt-i Kudsiyye igindc özellikle önem atfettigi bir diger prensip 
vuküf-i zamdntdk. Istilahta vuküf-i zamani, kisinin yaptigi i sierden dolayi nefsini 
hesaba gekmesi demek olup , 1361 bu prensibe Cerhi, Celal’in kabzmda da, Cemal’in 
bastmda da müsahededen uzak durmamak anlammi verir. Bu sebeple kabz halinde 
istigfara, bast halinde ise siikrc yönelinmelidir . 1362 Bu iki hale riayet etmek vuküf-i 
zamanidir . 1363 

Cerhi’ nin vuküf-i zamani kavrammdan kastettigi scyi Ebü Süleyman 
Darani’ den 1364 hareketle gözümleyebiliriz. Havf ve reca 1365 kavramlari §er§evesinde 


1357 Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 82. 

1358 Asim Efendi, Kdmus Tercümesi, c. I, ss. 332. 

1359 Ebü Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 187. Zamamn bu özelligi sebebiyle Kant, zamanm 
ge reek te varolmadigmi, sadece insan bilincinin bir tasanmi oldugunu söylerken, Heidegger, 
varolu^u, zamanan somutla^masi olarak nitelendirir. Korkut Yaltkaya, Beyin ve Zaman, 
Palme Yay., Ankara 1997, ss. 130-131. 

1360 Herevi, Mendzilü ’s-Sdirïn, ss. 456-459. 

1361 Ali Behcet Efendi, Risale-i Ubeydiyye-i Nak^bendiyye, ss. 13-14; Hani el-Haddikü’l- 
verdiyye, s. 112. 

1362 C er tn’ n in kabz ve bast konusundaki gomden icin bk. ikinci Bölüm, Kabz ve Bast. 

1363 k’erhi. §erh-i Esmd-i Hiisnd, s. 22; Safï, Re$ahdt, s. 41. 

1364 Bahaeddin Nak^bend tarafindan Kelimdt-i Kudsiyye' ye dahil edildigi söylenen “ vuküf-i 
zamani ’ ifadesi, degi^ik bi 5 imlerde daha önceki süfïlerce de kul lam 1 mi^tir. Örnegin 
Sühreverdi (öl. 632/1234) zaman konusuna, salikin manen vaktin hukukuna riayete devam 
etmesi ve daimi muhasebe duygusu §eklinde yakla^irken, Amr b. Osman el-Mekki tasavvufu 
tammlamada “ her zaman o vakitte yapilmasi en iyi olan $eyle meygul olmaktir ” der. (bk. 
Sühreverdi, ‘Avdrif, ss. 69, 148, 154.) Mutasavviflarm vaktin muhafazasi konusundaki 
yakla^imlanyla ilgili olarak bk. Osman Nuri KÜ 5 Ük, “Zaman Dü^üncesinin Tasavvufï 
A 5 ihmi”, Tasavvuf: ilmi ve Akademik Araytirma Dergisi, yil 3, sayi 9, 2002, ss. 234-235. 

1365 Tasavvuf literatüründe havf ve reca avama mahsusken, kabz ve bast daha ziyade havasda 
zuhureder. Cürcani, Ta’rifdt, s. 196; Tehanevi, Keyydf c. I, s. 127. 
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konuya yaklasan Darani vakti, hale riayet etme seklinde tanimlar. Darani’ ye gore reca 
hali galip geldiginde salik vakte riayet etmemektedir. Havf galip geldiginde de salikin 
tevhidi batil olmaktadir. Zira havfin galebe galmasi ye’s ve ümitsizliktendir. Ha kk ’tan 
ümit kesmek ise sirktir. Buna gore havf ve reca esit olunca tevhid de vakt de muhafaza 
cdilmis olacaktir . 1366 Dolayisiyla vuküf-i zamanï, kisinin i£inde bulundugu ana 
farkindalik ile olusa katilmaktir. Ccrhi’nin bu yaklasimi, kisidc agirlik kazanmasi 
muhtemel kabz veya bast halini dengelemede de ona yol göstermektedir . 1367 Kabz 
halinde istigfara yönelmek, duygulann kabulü anlamma gelmektedir. Böylesi bir 
kabulleni§ ise kisinin kendisine daha gcnis bir hareket alani a5masmi saglayacaktir . 1368 

Kabz ve bast hallerinde an’a riayet de denilebilen böylesi bir farkindaligin, 
kisinin kendisi ve toplumla iliskilerindeki önemine günümüz psikolojisinden de 
ömekler sunulabilir. Bireyin, anda yasamak suretiyle ilk asamada kendine güvenini 
kazanip duygularina dikkat etmeyi ögrenerek stresin üstesinden gelmesi 
öngörülmektedir. Günlük hayallere dalmanm ya da gelecekten endi§e duymanin 
tersine, an’da bulunmayi deneyimlemekte, yasama dogrudan katilmaktadir. Birey, 
kendisiyle ve toplumla iliskilerindc i§e bakis suretiyle kendine koydugu 
sinirlandirmalarin, hosnutsuzlugunun kökeninin farkina varmaktadir. Böylece 
duygusal bir varolus yasamakta. baska bir ifadeyle duygulariyla birlikte anda 
varolmayi ögrenmektedir . 1369 

Vakte riayet, irsada ehliyette önemli bir husus olan temkin halini de 
beraberinde getirmektedir. Bu konuda tasavvuf ïstilahmda ebu’l-vakt ve ibnü’l-vakt 
tabirleri kullanilmis olup Mevlana “ ibnü’l-vakt” kavramini a5iklar mahiyette; 

Ey yolday, ey arkaday! Sufi ibnü ’l-vakttir. 

Yarin demekyol yartlanndan degüdir 1370 


1366 Hücvirï, Keyfu’ l-Mahcüb (Hakikat Bilgisi), s. 211. 

1367 Zamana vuküfiyet, seyr ü sülükun hedefledigi bir husustur. Benzer duruma yogiler tarafmdan 
da dikkat ceki 1 mi^tir. Kisinin nefes farkmdaligi sayesinde zihin, §imdinin bilincine vanrken, 
ge5irilen zamanin da muhasebesini yapmaktadir. Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 103, 110. 

1368 Duncan, fimdiki An Farkmdaligi, s. 66. 

1369 Kisinin icinde bulundugu ani degerlendirmesinin, gündelik hayata etkileri konusunda bk. 
Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 82; Duncan, fimdiki An Farkmdaligi, ss. 11-13, 24, 42-43. 

1370 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 133. 
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ifadelerine yer vermektedir. 

Vakt, günümüz psikolojisi kadar varolu§gularinin da üzerinde durdugunu 
konulardan biridir. Buna gore insan ekzistansi bir olus igerisindedir. Fakat bize sadece 
simdiki zaman vcrilmistir. Sadece o vardir. Hayatimizin temsil edildigi, hürriyetimizi 
gösterebildigimiz yer orasidir . 1371 Maslow bunu, “ kiyinin dn’ da varolmasi ” scklindc 
nitelendirir ki, böylesi bir yaklasim gelecek igin hazirlik igermez . 1372 

CciTii vaktle ilgili olarak, vuküf-i kalbt prensibine de atifta bulunur. Allah’ tan 
gafil halde bir an bile gegiren kisinin, o ana ömrü boyunca ulasamayacagini. batini 
uyanik tutmanm zor bir is oldugunu belirtir. Ona gore vuküf-i kalbi’yi gcrgcklcstircn 
kimse her aninda Allah’i zikreder hale gelir . 1373 Vuküf-i kalbïyt müdavemet cezbeyi, 
cezbe ise vusülü beraberinde getirirken , 1374 ani yasayip en iyi gekilde 
degerlendirmenin bir varolus problemi haline geldigi görülmektedir. An’a riayetin 
getirileri arasinda, gcgmis ve gelecek kaygisindan siynlmanin yaninda, vakte sahip 
olmak da vardir . 1375 

Cerhi bu konuda, “ onlarin reddi red, kabulleri kabul olunur. Irade oklari 

hedefe isabet eder” derken Mevldnd; “Evliyanm Allah’ tan dolayi kuvveti vardir ” 

misralarma yer verir. Ancak söz konusu keyfiyet havassa mahsus olup bu sirra mazhar 
olanlar da her zaman söz sahibi degildir . 1376 Zira bu konumdayken iradede bulunan 
kendileri degildir. Bunlar ig alem ve meleküt dünyasinin intizamina memurdurlar . 1377 


1371 Verneaux, Egzistans Üzerine, s. 16. 

1372 Maslow, Doruk Deneyimler, s. 115. 

1373 k’erhl. Risale-i Ünsiyye, s. 26. 

1374 k’erhl. Risale-i Ünsiyye, s. 31. 

1375 Her aninda batimm uyamk tutmaya yönelen ki§i, ge§mi§ ve gelecegin tamamen subjektif bir 
stirec oldugunu, gergekte objektif bir varolu^unun bulunmadigini fark edecektir. Herhangi bir 
§eyin objektif olarak gergekte varolup olmadigi sorusu, zihindeki konumunu devam 
ettirmekle birlikte gergek, yegane referans olarak sadece varolup ammizi tammaktadir. 
Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, ss. 97-98; Michael Talbot, Mistik Düyünce ve yeni Fizik, gev. 
Sebahattin Kurtay, Insan Yay., Istanbul 1995, s. 97. 

1376 Safï, Re$ahat, s. 99. 

1377 Aym eser. 
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5. insan 

insanin neligi, kimligi yüzyillardir sorgulanan bir husustur. Bilen, yapip-eden, 
degerleri duyan, tavir takman, isteyen, özgür ve tarihsel olan, idclcstircn, gah§an, 
egiten, inanan bir varlik olarak insan, hemen her toplumda farkli baglamlarda 
inceleme konusu olmu§tur . 1378 

Vücudun özelligi tek basma varolamamaktir. Insanin kadavrasi yani ölü 
haldeki cesedi, ondan farkli bir scydi r. Vücuduyla ne özdcslcscbil mekte, ne de ondan 
aynlabilmektedir. Burada, objektif bir iliskidcn farkli tarzda hazir olus ya da katilis 
sirn bulunmaktadir . 1379 

Cerhi bu duruma söylc a£ikhk getirir; “ Biliniz ki insanin bir zahiri, bir de 
bdtini yönü vardir. Bdtini yönü ruh olup buna “cdn ” da denilmektedir. Beden ki.fmin 
ruhunun bir tezahürü olmakla birlikte ruim görmek mümkün degildir ” , 1380 

Insanin ne oldugu sorusuna cevap arayan Cerhi, evvelinin su, sonunun toprak 
oldugunu belirterek hakikï varliga nispetle hi§ligini özellikle vurgulamaktadir. Ancak 
insanoglu, hayatiyetini devam ettirdigi müddet§e de diri olmahdir . 1381 Burada diri 
olmaktan kasit, maddi anlamda vücudun faaliyetlerini yerine getirmekten §ok, manevi 
anlamda dirilik, yani kalpte Allah suuruna yer vermektir. 

Bir sudan meydana gelen insana halifelik vasfim kazandiran yöne; Ona 
ruhumdan üfledim m 2 ayetinde isarct edilmektedir. Dolayisiyla insanda ilahï bir yön 
bulunmaktadir. Insan, bu bedene hapsolmustur ve geldigi yerin özlemini duymaktadir. 
“ Sabah akyam Rablerine, sirf O’nun rizasmi dileyerek dua edenler ” , 1383 “ ayakta 
dururken, otururken, yanlari üzerine yatarken Allah’ i ananlar ” , 1384 “ onlarin , yanlan 


1378 Takiyettin Mengü^oglu, Insan Felsefesi, Remzi Kitabevi, Istanbul 1988, ss. 61-211; Güvenc, 
Insan ve Kiiltür , s. 316. 

1379 Verneaux, Egzistans Üzerine , s. 87. 

1380 C erh b Neyname, s. 150. 

1381 C er hï, Tefsir, vr. 141a. 

1382 el-Hicr, 15/29, Sad, 38/72. 

1383 el-En’am, 6/52; el-Kehf, 18/28. 

1384 Al-iimran, 3/191. 
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yataklarindan kalkarak korkuyla, umutla Rablerine yalvanrlar ” 1385 ayetleri, kisinin bu 
istiyakmi giderme yolunda hareket etmesinin neticesidir. Bu durum MesnevV de; “ 

Dinle neyden; O , her an anlatmada, 

Aynhklardan §ikayette bulunmakta 1386 
misralariyla dile getirilir. 

Buna gore insan en güzel bigimde yaratilmis ancak daha sonra ilahi prototipten 
uzaklasarak asagilann asagisi, esfel-i safilin haline gclmistir. Bu bakimdan insan, hem 
kemalle hem de kopusla birlikte baslayabilccek bir bozulma kapasitesini iginde 
barindirmaktadir. insan, ebedi olam arayip, kendisini asmak ister. Bu dünyada 
yasamasma ragmen yine de onu asmak istedigi igin arayisa koyulur. Bu konumuyla 
alem-i sagirdir, mikrokozmozdur, zübde-i alemdir . 1387 

ïnsandan baska higbir varlik “O na ruhumdan üfürdüm ” 1 388 iltifatma mazhar 
olmamistir. Bu, beraberinde sorumlulugu da getirmektedir. Ccrht, “ Melik’in atdsina, 
O’nun yardimi olmadan tahammül mümkün degïldir" 1 389 diyerek, insanin bu agir 
sorumluluk altinda da esas yardimcisinm Allah oldugunu belirtir. 

Cerhi’nin, insan igin kullandigi bir diger sembol aynadir . 1390 Zira insan 
Allah’m sifatlannm mazharidir. Ancak ayna olabilmek yani Allah’m sifatlarim 
kendinde yansitabilmek, gergek manada kullukla, O’ nu tammakla mümkündür . 1391 


1385 es-Secde, 32/16. 

1386 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 1; g’erhi. Neyname, s. 145. Insanin mahiyetine dair benzer 
yakla§imlara, panteist dü^üncede de rastlanmaktadir. Buna gore varligm özünün, fiziksel ve 
zihinsel varolu^tan daha önemli oldugu ileri sürülmektedir. Insan, varligmm en gen is 
boyutlarmm ötesinde yatan biling yaratilan ya da tezahürüdür. Herkes bilingten gel mis ve 
bilince dönecektir. Tekamül sürecinin sonunda fiziksel sekiller, hatta varlik birakilacak, saf 
biling seviyesine geri dönülecektir. Komisyon, “Neden Nefes”, Nefes, s. 20. 

1387 Sayar, “Gegmisin Bilgeligi”, Sufi Psikolojisi, ss. 13-14. 

1388 el-Hicr, 15/29; Sad, 38/72. 

1389 g’erhi. Cemdliyye-Havraiyye, s. 36. 

1390 g’erhi. Neyname, s. 164. 

1391 Insanin ayna sembolize edilmesi, sadece tasavvufda degil, gesitli dinlerin mistisizminde de 
kullanilmistir. Bunda aynanin, mistisizmin özünü ifade etmeye en uygun ve irfani özellige 
sahip olmasi önemli etkendir. Ayna, manevi tesekkülü en dolaysiz sekilde simgelemenin 
yaninda, özne ile nesnenin birligini ve aynligmi temsil etmektedir. Bk. Titus Burckhard, 
Aklin Aynasi: Geleneksel Bilim ve kutsal Uzerine Denemeler, Insan Yay., Istanbul 1987, s. 
127; Kilig, ïbn Arabi’de Varlik ve Mertebeleri, ss. 217-220. 
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insan Allah’in sifatlarindan hangilerini ne ölgüde yansitiyorsa, kemalatta da o nispette 
iletiemis demektir . 1392 “ insanlan ve cinleri ancak bana kulluk etsinler diye 
yarattim ” 1393 ayeti de bu duruma isarct etmektedir . 1394 

Tammanm en yüksek mertebesi suhüd olup sühüdun tecellïsi de kalbi saf ve 
selim olanadir. Nitekim Kur’an-i Kerim’de “O gün ki, ne mal, ne de ogullar fayda 
vermez. Ancak Allah’ a saglam ve temiz kalp getiren (fayda görlir) ” 1 395 

buyrulmaktadir. Hasta kalp ise ilahï marifetten hissedar olmaya layik degildir. 
“ Onlann kalplerinde hastahk vardir. Allah da hastaliklanm artirmi§tir ” 1396 ayetinde 
de belirtildigi üzere kisi, kalbini temizlemedik§e Allah’ in sifatlarim yansitan bir ayna 
olamaz. Kalpten temizlenmesi gereken scylcri, “Be§eriyete ent paslar ” olarak 
nitelendiren Ccrhi bu kapsam igciïsinc insanlara ait kederleri, ge£ici mcsguliyctleri ve 
bedene ait engelleri dahil eder . 1397 

insanlarm Allah’in her isminden nasibi vardir. Baska bir ifadeyle insan-i 
kamil 1398 olabilme imkani her birey i§in ge£erlidir. Kisi, o isim geregince hareket edip 
gayret gösterirse, o ismin mazhari olur. Hz. Peygamber’in; “Ki.$i bildigiyle amel 
eclerse, Allah ona bilmediklerini ögretir ” 1399 hadisi de bu meyanda 

degerlendirilebilir . 1400 

Cerhl bu ccnjcvcdc Hz. Peygamber’in “ Allah’ in doksan clokuz ismi vardir. 
Bunlari hifzeden cennete girer ,,i40] hadisini ele ahr. Burada gegen “hifz” dan 
kastedileni, Cüneyd-i Bagdadi’nin; “ Okuyucular yolda kaldi, süfiler vasil oldu ” 
sözüyle a5iklar. Buna gore okuyucular isimle, süfiler ise müsemma ile mcsgul 


1392 gerhï, age, ss. 157, 165. 

1393 ez-Zariyat, 51/56. 

1394 £erhï, age, s. 164. 

1395 e 5 -§u‘ara, 26/88-89. 

1396 el-Bakara, 2/10. 

1397 £erhï, Neyname, s. 164. 

1398 Tasavvuf ïstilahmda insan-i kamil, bedeni kendisine emanet edilmi§ ve halifelik sifatma haiz 
kimsedir. Bu kelime, farkli eserlerde kelime olarak gegmekle birlikte, Suade Hakim’e gore 
bir sistem halinde tasavvuf felsefesi baglammda degerlendiren ilk ki§i ibn Arabi’dir. Hakim, 
el-Mu’cemu’s-Süfi, ss. 158-168. 

1399 Aclüni, Ke$fu ’l-Hafa, c. II, 265, hno: 2542. 

1400 £erhi, §erh-i Esma-i Hiisna, s. 16. 

1401 Buhari, Da’avat 68; Müslim, Zikr, 5, 6, hno: 2677; Ibn Mace, Dua, 10, hno: 3860-61. 
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olanlardir. Baska bir ifadeyle, bilgi boyutuyla sinirli kalmayip bilgiyi yasantilarma 
aksettirenlerdir . 1402 ïnsan gücü nispetinde Hakk’in isimlerini kendinde 
gcrgckicstirmclidir. Zira her mana hakikate, her hakikat de Hakk’a götürür . 1403 

Allah’in isim ve sifatlarma dair risale kaleme alan Ccrhi, Allah’in isimlerini 
saydiktan sonra bunlarm kuldaki tezahürlerine de deginir. ïnsanin, Allah’m sifatlarim 
yansitmasiyla, kemalat yolunda ilerlemesi birbirine baghdir. K i si Hakk’in sifatlarim 
yansittik§a kemalati artacak, kemalat yolunda ilerledikije de Allah’m o vasfim daha iyi 
yansitan bir ayna haline gelecektir. 

Cerhi, Allah’m Rahman ve Rahïm isimlerinin kalp ve bedene isarct ettigini 
belirttikten sonra kalp zikirle, beden de ibadetle mcsgul olursa kisiyc merhamet 
edilecegini belirtir . 1404 Buna gore Allah’m isimlerini gcrgcklcstirmcnin sartlan ve 
kisidcki tezahürleri söylcdir: 

el-Melik isminin arifteki tezahürü, zahiri hükümdarlari aciz bilip onlara iltifat 
göstermemek ve ibadetini yalmz Ha kk ’a yöneltmektir. 

el-Kuddüs; Ki si kalbini bcserï baglardan temizlemeli, nefsin heva ve 
hevesinden, §eytanm vesvesesinden uzak durmahdir. Bunun temel sarti, her hal ü 
karda dinin emirlerine uymaktir. Böylece kul, Kuddüs ismini kendinde 
gcrgcklcstircccktir. 

el-Mu’min vasfim kendinde gcrgcklcstircni imanin, kendisin inkardan, halkin 
itiraz ve özründen korur . 1405 

el-Mütekebbir; Ki si kendini hakir görmeli, dünya ve ahiretin nimetlerine 
aldanmamali, Ha kk ’a yönelmelidir. 

el-Halik, el-Bari ve el-Musavvir isimlerini kendinde gcrgcklcstircn kisi, 
yaratilmistan yaratilana intikal edecektir. Böylece zihnini mahlukla mcsgul iycttcn 
kurtaracaktir. 

1402 ^erln , §erh-i Esma-i Hüsnd, s. 17. 

1403 £erhi salikin, Allah’m sifatlarim kendinde gerceklestirmesinde amele vurgu yapaken (<^erhi, 
age, s. 16), bunun benzeri meditasyonda Mantra uygulamasidir. Mantralax, gogunlukla Tann 
isimleri gibi gok önemli kelimelerdir. Mantranm sesli ya da sessiz olarak defalarca 
tekrarlanmasiyla ki^inin vasfi haline gelmesi amaglamr. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 117. 

1404 £erhi, §erh-i Esma-i Hiisna,, s. 18. 

1405 Aym eser, s. 19. 
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el-Gaffar; insanlarm ayiplanni örtmek ve onlara nasihatte bulunmaktir. 
el-Kahhar; Nefs-i emareye karsi koymaktir . 1406 

er-Rezzak isminin tezahürü, gunde belli sayida vird yaninda, kisinin ihtiyacini 
Hakk’dan baskasma acmamasi, gündelik üzüntülere kendini kaptirmamasi scklindcdir. 

el-Fettah, zalimlerin zulmünü defedip ve mazlumlara yardim etmektir. 

el-Alïm, insanin, zahir ve batin ilimleri tahsil etmesidir. ilim sayesinde kisi, 
O’na isyan etmekten sakmacaktir . 1407 

el-Basit isminin insandaki tezahürü darlikta sabir, ferahlikta sükürdür. 
Ccrhi’nin burada darlik ve ferahlik olarak niteledigi husus, tasavvuftaki kabz ve bast 
kavramlaridir . 1408 

er-Rafi’; Hakk dostlanna saygdi olmaktir ki bu, düsmanlara galebeyi de 
beraberinde getirir. 

el-Basir, kulun kendi ahvalini, söz ve davranislanni sürekli murakabe 
etmesidir . 1409 

el-Hukm isminin tezahürü, Hakk’ in hükmünü bütün benligiyle kabul edip, ehl- 
i batildan uzak durmaktir . 1410 

el-Hafiz, kisinin nefsin hevasmdan, schvcttcn, ölkeden kendini uzak 
tutmasidir . 1411 

el-Celïl, kisinin cemal ve celal sifatlarmi kendinde gcrgcklcstirmcyc gayret 
etmesidir . 1412 

el-Hakïm, mahlukatm yaratilis gayesini görmek ve buna geregi gibi 
hükmetmektir. Buradaki hükmetme ibaresinden kasit “ Rabbimiz Bunu bo§ yere 
yaratmadin 1413 halinin kisi de olusmasidi r. Aksi takdirde csyanin hikmeti kavranamaz. 

1406 Aym eser, s. 20. 

1407 Aym eser, s. 21. 

1408 £erhi, §erh-i Esma-i Hiisnd,, s. 22. 

1409 Aym eser, s. 23. 

1410 Aym eser, s. 24. 

1411 Aym eser, s. 25. 

1412 Aym eser, s. 26. 
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el-Vedüd isminin salikteki tezahürü, Allah’i ve dostlarmi dost edinmektir . 1414 

el-Ba‘is, kul ahirete hazirlanmali, ölü kalpleri de irsadla diriltmeye gayret 
etmelidir . 1415 Burada kastedilen, ontolojik manadaki ölüm degildir. Allah’tan gafil her 
kalp, her ne kadar zahirde yasiyorsa da bu noksanligi sebebiyle ölüdür. Kalpleri 
diriltmek de Hakk’i teblig ile mümkündür. 

el-Hakk; O’ndan gayrisinin izzet ve bekadan aciz oldugunun ve fenaya 
ereceginin farkina varip Allah’ a yönelmek ve hakïkï ïmana ermekle bu isim kisidc 
tecellï eder . 1416 

el-Mumït, istikamet üzere olup fuyüzat-i ilahïnin kisinin kalbine akmasidir. 

el-Hayy, fuyüzat-i ilahïyi bu ismin tecellisiyle birlikte ele alan Ccrhï. bundan 
kastin iman-i hakïkï ve ilm-i ledün oldugunu belirtir . 1417 

el-Vacid, el-Macid, es-Samed, el-Muahhir isimlerinin tezahürü, kisinin 
kendisini muhta§, makhür ve zelil bilmesidir. izzet ve ikram O’ndan, taat, boyun 
egme ve isteme O’ nadir. 

el-Ehad; Derecelerine gore tevhid üyc aynlir: Taklidï, burhanï, suhüdt . . . 1418 
Bu derecelendirme igciïsindc taklidï tevhid en alt basamaktadir. §uhüdï tevhid ise 
vecde gelen salikin, Hakk’in disinda bir scyi görmemesidir. 

el-Batm; Bütün mahlukatm varolu§unun Hakk’dan oldugunun §uuruna 
ermektir. 

el-Muntakim isminin tecellisi, büyük ve kü§ük cihada devamdir . 1419 

el-Bedï’, Güzellik ve cemali O’ndan bilmek, zahirde halka, batinda Halik’a 
müteveccih olmaktir. 


1413 Al-ilmran, 3/191. 

1414 Aym eser, s. 27. 

1415 Aym eser, s. 28. 

1416 Aym yer. 

1417 £erhi, §erh-i Esma-i Hiisna, s. 29. 

1418 Aym eser, s. 30. 

1419 Aym eser, s. 31. 
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el-Varis; hichir scyi yöneticiden, hükümdardan bilmemek, her sey in Allah’in 
kudretinde olusunun farkina varmaktir . 1420 

es-Sabür isminin kuldaki tecellïsi, ki§inin islerindc sabir üzere olmasi, 
günahkari cezalandirmada aceleci davranmamasidir. Zira hichir sey O’ndan gizli 
degildir . 1421 

Sonuc olarak insan, ruh ve bedenden olusan bir varliktir. Beden a£ismdan 
bakildiginda insan, su ve topraktan baska bir sey degildir. insanin halifelik vasfini 
kazanmasi ise kendisine ruhun üfurülüsüyledir. Insan bu beden kafesindeyken 
özünden ayn olup asli vataninin özlemi i£erisindedir. Bireyin asil vatanina kavusma 
yolundaki gayreti, kendisinde kemalat seklindc zuhur edecektir. 

Cerhi’yc gore Allah’in sifatlanm yansitmasi dolayisiyla insan ayna gibidir. 
Kendinde Allah’in sifatlanm gcrgcklcstirdigi ölcüdc kemalatta ilerleyecektir. 
Potansiyel olarak insan-i kamil olma özelligi herkeste bulunmakla birlikte, bunun 
kuvveden fiile §ikanlmasi amel iledir. Kemalat ameli, amel ise kemalati beraberinde 
getirmektedir. Ancak kimileri kendisindeki ilahi yönün farkmda bile degildir. Böylesi 
bir ya§amm sonunda vukü bulacak ölüm ise siradan bir ölümdür. 

G. VELÏ VE VELAYET 

Veli, Arapga düsmanin ziddi, dost, yar, arkadas , 1422 Hakk’i müsahcdc ile 
O’nda fani olmak anlammda olup 1423 bu kelime ve türevlerinin Kur’an-i Kerim’de 
dost , 1424 yardimci , 1425 yakin, varis , 1426 malik, efendi 1427 gibi kullammlan vardir . 1428 


1420 Aym eser, s. 33. 

1421 Aym yer. 

1422 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 111, s. 951. 

1423 Tehanevi, Ke?§df, c. III, s. 1028. 

1424 el-Maide, 5/51,57; Muhammed, 47/11. 

1425 el-Bakara, 2/257; Al-i Imran, 3/150. 

1426 en-Nisa, 4/33; Meryem, 19/5. 

1427 en-Nahl, 16/76. 

1428 Veli kelimesi ve türevlerinin kullammiyla ilgili olarak bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l- 
Mufehres, ss. 764-676. Kur’an-i Kerim’de velayet kavramiyla ilgili olarak bk. Mehmet 
Sürmeli, “Kur’an-i Kerim’de Velayet Kavrami”, Tasavvuf Temmuz-Aralik 2002, sayi 9, ss. 
305-306. 
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“ Veld ” fiilinin masdari olan velayet ise yakmlik, yardimci, dost olma, akrabalik , 1429 
emirlik, sultanlik, valilik vb. anlamlari ihtiva eden bir kelimedir . 1430 Tasavvuf 
ïstdahmda Allah’in kulunu, kulun da Mevlasim dost edinmesi, Allah’in, onun 
üzerinde isimleriyle tecellisi, Hakk ile halkta tasarruf etmesi anlamindadir . 1431 

Veli kelimesinin gramer yapisina da deginen Cerhl, bunu mef ul manasiyla 
fe‘ïl kalibmda bir kelime olup “ Allah’ in i§ini üzerine aldigi ki§i ” olarak tammlar. 
Konuyla ilgili “Ve huve yelevelle ’s-sdlihtn ” 1432 ayetini verir ve burada ge§en 
“ yetevelld ” kelimesinin mübalaga bildirdigini, failinin O (Allah) oldugunu belirtir. 
Dolayisiyla ayette “O, kullarimn ve higbir zaman isyana düymeyip iaat üzere 
olanlann mütevellisidir” u 33 anlamma isarct edilmektedir . 1434 Buradan hareketle 
saadetin en güzeli Allah Teala’nm dostlugunu kazanmaktir . 1435 Allah-insan iliskisindc 
mü’minlerin, Allah’in dostu oldugunu belirterek sevgiye dayali bir Tann anlayisi 
ortaya koyan Cerhl, kullar arasmda dostan-i lias denilen bir gruptan bahseder ki 
bunlar, evliyaullahtir . 1436 

Velayet, velayet-i amme 1437 ve velayet-i hassa scklindc ikiye ayrilmaktadir. 
Velayet-i hassa mertebesine ul asmak i§in zahin ve batini anlamda Hz. Peygamber’in 
getirdigi dinin hükümlerine tam anlamiyla uymak , 1438 Allah’ a kulluk ile O’na 
isyandan ka5inmak gerekir . 1439 Kur’an-i Kerim’de De ki: u Eger Allah’ i seviyorsamz 
bana uyun ki Allah da sizi sevsin ve günahlanmzi bagi§lasm. Allah bagi§layandir, 


1429 V avm esreli §ekliyle . . . 

1430 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. XV, s. 407; Asim Efendi, age, c. III, s. 951. 

1431 Tehanevï, age, c. III, ss. 1528-1529; Uludag, Tasavvuf Terimleri Sözlügü, s. 554; 
Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 754. 

1432 el-A’raf, 7/196. 

1433 el-A’raf, 7/196. 

1434 <7erhï, el-Ehadisu ’l-Erba ‘ün, vr. 27b. 

1435 £erh ï, Risale-i Ünsiyye, s. 17. 

1436 £erhï, Tefsir, vr. 138b-139a. 

1437 “Velayet-i amme”; “ Allah inananlann dostudur” (Bakara, 2/257) ayetinde belirtildigi üzere, 
bütün mü’minlerin ortak oldugu velayettir. Konuyla ilgili bk. Dilaver Selvi, Islam’ da Velayet 
ve Keramet, Umran Yay., Istanbul 1990, s. 42. 

1438 V'erhi. Risale-i Ünsiyye, s. 11. 

1439 <7erhï, el-Ehddisu’l- Erba ‘ün, vr. 27b. 
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esirgeyendir” 1 440 buyrulmaktadir. Buna gore dinin emirlerine uymak bütün ümmete 
farz kilmmis, ona tabï olanlar saadete ula§irken, yüz gevirenler de bedbahtliga 
ugramislardir. “ De ki: ‘Allah’ a ve elgisine itaat edin! Eger dönerlerse muhakkak ki 
Allah kafirleri sevmez ” 1441 ayeti de bu gergege isarct etmektedir. Buna gore velayet 
mertebesine ul asmak. kullukta derinlcsmcklc mümkündür. 1442 Bu sebeple seven, her 
zaman sevdigini düsünmcli, onun hoslanmayacagi scylcrden kagmmalidir. Velayete 
Li 1 asma konusunda Ccrh'i su misralara yer verir: 

Aramakla Sana ulagamazlar 
Ama Sana ula§anlar da arayanlardir 
Her dil ü canda bu gam görülmez, 

Talep mülkii, her Süleyman ’a verilmez ■ 1443 

Velayet yolunda ilerleme hususunda kisinin üzerinde durmasi gereken 
hususlardan biri de duadir. Kul, her namazda tekrar edilen Fatiha Süresi’nin “ Bizi 
dogru yola Het” 1444 ayetini dualarma da katip bu hali arzularsa, Allah onun duasina 
icabet edecektir. Bu meyanda Ccrhl “ kemal talepte, talep kemaldedir ” 1445 der. Velilik 
talebinde bulunanlar, “ Talepte kemale ve kemalde talebe erenler” dir. 1446 

Buna gore velayet mertebesine erismck kisinin gahal arm m neticesi olmayip 
ilahï bir lütuftur. Ancak kiyinin gabalamasi da göz ardi edilmemelidir. Zira bu ugras 
ve gayretler, kisidc Allah’ a yakmlik arzusunun bir tezahürüdür. Ki si beden kafesinde 
oldugu müddetge Sevgiliden uzaktir. Ancak, aynlik acisina herkes katlanamayacagi 
igin cennet ve cehennem kaygismdan kurtulup sadece O’na yönelme gibi bir talep 
mülkii herkese verilmez. 

Ccrhfyc gore velayete u las man in bir diger yolu, insan-i kamilin hizmetinde 
bulunmaktir. Kalp ehline hizmet, Ha kk ’tan gelen bir izzet bilinmeli ve ihlasla yerine 

1440 AI-ilmran, 3/31. 

1441 Al-i Imran, 3/32. 

1442 Qerhï, Risde-i Ebddliyye, s. 11. 

1443 k’erhi. Risde-i Ebddliyye, s. 23. 

1444 el-Fatiha, 1/6. 

1445 k’ci'hi, Neyname, s. 163. 

1446 Aym eser, s. 172. 
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getirilmelidir . 1447 Zira bu gibi kimseler her an Hakk’in huzurunda olma suuruna 
sahiptirler. Hakk’in sevdigini sevindirmek, Allah’ in nazar ettigi bu gönülde yer 
edinmek O’nun sevgisini celbetmede önemlidir. 

Her an Allah’in huzurunda olma suuru, velayete ulasmada bir diger önemli 
noktadir. Zira Allah, insana her scydcn daha yakindir. Allah gece gündüz 
bizimleyken, biz O’ndan gaynyla mcsgul olmaktayiz. “ Yaptigimz her §eyi bilirler ,l44H 
ayetinde zimnen “Biz seninleyiz. Sen nigin bizim diymuzdakilerle nigin 
me§gulsünr 1 449 buyrulmaktadir. 

Yakub-i Cerhl, biyolojik agidan yasayan fakat Hakk’tan gafil kalbi ölü kalp 
olarak nitelendirir. Kalbin dirilmesi, onda Hakk suurunun canlandinlmasiyla 
mümkündür. Allah’in isimlerinin mazhari olan evliyaullah bereketiyle ölmüs kalpler 
dirilir. Lütuf nazariyla baktiklarmda iman-i hakiki ile ebedi hayata ulasilir . 147(1 Ancak 
bunun da yolu Hakk’in sevdiklerini sevmekten ge§er. Zira insan, birlikte oldugu 
kisinin rengine bürünür. CcrM’yc gore arif, O’nu ve O’nun dostlanm kendine dost 
edinendir ki, bu baghliklarinin sonucunda Hakk’i da bileceklerdir . 1451 Allah’in Vedüd 
isminin kuldaki tecellisi de Allah’i ve O’nun dostlarmi dost edinmektir . 1452 Bu sebeple 
evliyayi inkardan, onlara itirazdan, hakaretten ve düsmanliktan sakinilmali, hatta 
evliyaya diisman olanlardan da uzak durulmahdir . 1453 Zira Allah’in dostu olmalari 
sebebiyle koruyuculari da Allah’ tir. Evliyaya düsmanlik Allah’ a düsmanlik gibidir ve 
kahr-i ilahi ile helak olma tehlikesi vardir. Firavun’un da “ aynlik oku' diye tabir 
edilen kahir bakisiyla Rahman’dan uzaklastmlip imandan mahrum olusunun sebebi 
budur . 1454 


1447 Safï, Re$ahat, s. 100. 

1448 el-infitar, 82/12. 

1449 k’erhl. Tefsir, vr. 127a-b. 

1450 k’ei'hl. Neyname, s. 195; £erhi, Tefsir, vr. 73b. 

1451 £erhï, Neyname, s. 162; ferh-i Esma-i Hiisnd, s. 29. Zira, rabita konusunda da deginildigi 
üzere, böylesi bir muhabbet, §ahsiyet transferini de beraberinde getirmektedir. 

1452 £erhi, ferh-i Esma-i Hiisnd, ss. 27, 121. 

1453 £erhï, Tefsir, vr. 47a, 52a, 57a, 84a, 85b, 114a, 138a; Neyname, s. 189. Hak dostlarma 
saygili olmak, Allah’in er-Rafï’ isminin bir tecellisidir. ferh-i Esmd-i Hiisnd, s. 23. 

1454 £erhï, Tefsir, vr. 84a, 114a. 
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Hakk’in sifatlannin mazhari konumundaki evliya ile hemhal olanlar kalp 
diriligine ula§irlar. 1455 Cerhl, “ men seg-i ashdb-i kehfem ” 1 456 ifadesinin, muhabbet-i 
zatïnin bir tezahürü oldugunu belirterek Allah’tan bu hususta nziklandirilma talebinde 
bulunur. 1457 Ashab-i Kehf’in köpegi, sirf Allah dostlarma muhabbeti sebebiyle 
cennete girecektir. Dolayisiyla Allah dostlarma sevgi beslemek de bir anlamda Allah’i 
sevmektir. 

Velayette bir diger önemli husus, kisinin gündelik hayatmda da isyan ve 
itirazdan uzak durmasidir. 1458 Cerhl’ nin velayete ulasmada temel argümanlardan 
riyazet, mücahede, zikir vb. unsurlardan ziyade, isyan ve itirazdan armmayi ele 
almasi, kalpte iyiliklerden baska bir scy bulundurulmamasi düsturundan hareketle 
ortaya konmus bir düsüncc olmahdir. 

Cerhl, kendisini evliya gibi görenleri de clcstirir. Evliya olmayan bir kimse, 
kendini evliya gibi görürse kisa zamanda aleme rezil olur. Bu duruma “ Yahucli clansi ” 
veya “vezirin tuzagi ” da denilmektedir. 1459 Zira böylesi bir tcscbbüstc bulunmak ya 
insanlara onlardanmis gibi görünüp zarar vermeye ya da onlardan 51 kar saglamaya 
dönük bir tcscbbüstür. 

Velayete ermede kisinin dikkat etmesi gereken hususlari, atilmasi gereken 
adimlari bu sckildc belirten Cerhl, velïlerin özelliklerine de deginir. Onlarin 
özelliklerinden biri, vakit üzerinde tasarruf sahibi, tasavvuf ïstilahmdaki kullammiyla 
ebu’l-vakt 1460 olmalandir. Cerhl, konuyla ilgili Aynu’l-kudat Hemedanfnin yasadigi 
bir tecrübeyi aktarir. 


1455 Qerhï, Neyndme, ss. 195-196. 

1456 “Ben Ashab-i Kehf’in köpegiyim” anlammda Fars 5 a bir ibaredir. Mesnevi ’ deki §erhi i 5 in bk. 
Can, Mesnevi Tercümesi, c. III, s. 20. 

1457 C e rhï, Tefsir, vr. 5b, 63a. 

1458 Aym eser, vr. 16a. 

1459 C e rhï’nin bu dü^üncesindeki hareket noktasi, Mesnevi ’ nin birinci cildinde aktanlan 
hikayedir. §eytamn sifatlanyla vasiflanmi§ ve kendini Hiristiyan gibi gösteren Yahudi vezir, 
Hristiyanlan yoldan gikarmak icin padi^ahla birlikte hile hazirlamis Hakk ehlinden bir 
cogunu günaha sokmu^tur. Geni§ bilgi i 5 in bk. Mesnevi, c. I, bno: 324-406, 437-726; Cerhï, 
Neyndme, s. 171. 

1460 Ebu’l-vakt, Arapca vakte sahip, vaktin babasi demektir. Vakit ve halin etkisi altmda 
kalmayan süfïler hakkinda kullamlir. Bu gruba mensup olanlar telvin degil tenikïn ehlidir. 
Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 236. 
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Aynu’l-Kudat Hemedanï sema meclisindeyken Ebü Said Ebu’l-Hayr, “ ölmek 
istiyorum ” diye bagirir. Bunun üzerine Aynu’l-Kudat; “Ö/!” der ve o anda Ebü Said 
vefat eder. Ccrhi, o esnada vaktin manasi hazir, yani ölüm ve dirim aci sindan 
Hemedani’nin vaktin sahibi oldugunu belirtir. Hemedani’nin batininda; “ Canhyi 
öldürürsün, öliiyü de diriltebilir misin ?” Diye bir soru ilka olur. “Ölü kimdir?” diye 
sorar. “ Fakih Mahmud ...” cevabi gelince; “ ïlahi ! Fakih Mahmud’u dirilt” diye dua 
eder ve Ebü Said o esnada dirilir . 1461 

Vakit üzerinde tasarruf sahibi velïler, Hakikat-i Muhammediye’nin simna 
muttali olmalari hasebiyle Hz. Peygamber’in varisleridir. Ccrhi, konuyla ilgili Hz. 
Peygamber’in; “ Benim Allah’la özel bir vaktim vardir ” 1462 hadisini zikreder. Buna 
gore evliyaullah da, muhabbet-i ilahi hazinesinden hissedardirlar. Zahir ulemasi mülk 
aleminin nizamiyla sorumluyken, ebu’l-vakt ise meleküt aleminin intizamiyla 
mcsguldür. Bunlarin öyle vakitleri olur ki, dil onu tariften acizdir. Zaman zaman öyle 
saltanatlar zuhur eder ki akil onu idrak edemez, hayrete düscr. Bu keyfiyet havassa 
mahsus olup herkese müyesser degildir. Ancak bu sirra mazhar olanlann da her zaman 
böylesi bir tasarruf yetkileri yoktur . 1463 

Hz. Peygamber’in Allah’la özel bir vaktinin olmasi, söz konusu amn her 
zaman vukü bulmadigim göstermektedir. Evliyaullahm da bu tarz bir tasarrufta 
bulunabilmeleri kendi isteklerine bagli olan bir husus degildir. iradelerini Allah’m 
iradesinde eriten bu zatlarm tasarruflari, i§inde bulunduklari amn ve sartlann getirisi 
olarak Allah’m nzasi dogrultusunda bir uygulamadir. Kendi iradelerini Hakk’in 
iradesinde eritmenin mahiyetiyle ilgili olarak Ccrhi, MesnevV deki su beyitlere yer 
verir; 

Behlül, dervi§in birine “ey derviy nasüsin bana anlat” deyince o, 

Bir kimse ebediyete ula§tigmda dünyadaki i§ler onun diledigi gibi olur. 

Seller ve irmaklar muradmca akar, yüdizlar onun istegine gore hareket eder. 

Hayat ve ölüm onun emrine girer, emrine uyup diledigi yere gider. 


1461 Safï, Re§ahat, ss. 98-99. 

1462 Aclüm, Ke$fu ’l-Hafa, c. II, s. 173, hno: 2159. 

1463 Safï, Re$ahat , ss. 98-99. 
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Diledigine tebrik, diledigine taziye yollar. 

Sdliklerin yollan da istegine göredir, yolda kalanlar onun tutsagi olurlar. 
Fermam ve ricasi olmadikga higbir dim gülmez 

Behlül; “Ey $ahim, dogru söyledin. Simandan da belli oluyor” der . 1464 

Cerhi, söz konusu beyitleri serh babinda evliyaullahin, Allah’in sifatlannin 
mazhari oldugunu belirtir. Allah Teala, ahirette cennet ehline verdigi ilk scyi 
evliyasina dünyada iken verir. Dostlanna dünyada, cennet ehline ahirette verdigi bu 
ilk scy, kelime-i tayyibenin irade sifatidir . 1465 Konuyla ilgili “ Orada onlara istedikleri 
her §ey vardir. Katimizda daha fazlasi da vardir ” 1466 ayetini delil gösteren Cerhi, 
velinin hakikatiyle ilgili su hadis-i scrifi nakleder; “ §ayet Allah’ a kasem etseler 
§üphesiz Allah onu hemen gergekle§tirir .” 1467 Diger bir hadis-i scriftc ise söylc 
buyrulur; “ Benden isterlerse §üphesiz veririm". 1468 Cerhi, bu konumdaki bir sahsin 
durumunu a§iklama sadedinde Bahaeddin Naksbcnd’in su sözünü nakleder; “Böylesi 
bir kul, edebe riayeten kendi iradesini Hakk’in iradesine tabi kilmistir. §ayet bu sifat 
onda zuhur edecek olursa bu, kendi ihtiyari disinda vuku bulacaktir. Bu nedenle 
‘Rabb’in kulu ol, kulun Rabb'i degil!’ dcnmistir.” Ccrhi, söz konusu makamin 
mahiyetiyle ilgili; 

Hüdd’mn istedigini arzuladigi igin Hakk, 

Takvd sahibinin arzusunu yerine getirir . 1469 
Beytine yer verir. 

Konuyla ilgili verilen bir diger ömek Gazneli Mahmut ile sadik dostu Iyaz’dir. 
Rivayete gore Sultan Mahmud, Ebu’l-Hasan Harakanfyi ziyarete gelir. Ancak daha 
öncesinde Iyaz’a padisahlik elbiselerini giymesini ve saltanat tacini takmasmi 
emreder. Harakanfnin yanina geldiklerinde scyh; “ Her ne kadar Iyaz, padisahlik 

1464 Mevlana, Mesnevï, c. III, bno: 1884-1891; Cerhl, Neyname, s. 191; Risale-i Ebdaliyye, ss. 7- 
8 . 

1465 k’ei'hk Neyname, s. 191. 

1466 Kaf, 50/35. 

1467 Müslim, Birr, 40, hno: 2622; Tirmizï, Menakib, 54. Cerhl, Neyname, s. 191. 

1468 Buhan, Rikak 38; £ertó, age, s. 191. 

1469 ^erhï, age, s. 192. 
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elbisesi iginde ise de Iyaz, Iyaz’dir, Mahmud da Mahmud ...” der. Sultan bunu imtihan 
igin degil, scyhi daha iyi tanimak igin yapmistir. Ccrhf nin üzerinde durdugu ana fikir 
ise sudur; Iyaz, sultanin sadik dostudur. Onun, sultanin hakimiyeti altindaki 
memleketlerde nüfuz sahibi olmasi, Mahmud’ un, onun her istedigini yapmasi gibi velt 
de Hakk’in dostudur. Veli, her ne kadar saltanat taci giymisse de gerockte Hakk’in 
kuludur. istedigi scy Hakk’in istedigi, karsi giktigi scy O’nun nehyettigidir. Ha kk ’ta 
fani olmus, kendini aradan gikarmistir. “ Onlar üzerinde ilmimden bir parga vardir ” 
hadis-i kudsisi, Hakk’in ilim ve sifatlarinin mazhari olan kullara yerde ve gökteki 
higbir scyin gizli kalmayacagma isarct etmektedir. Bu noktada Bahaeddin Naksbcnd; 
“ Yeryüzünde her §ey evliyaullah önünde bir sofra gibidir. Bu fakirin de avucunun 
iginde gibidir ” der . 1470 

Yakub-i Ccrhf yc gore Peygamberimiz (s.)’in kendi bedeninde uyamk halde 
miraca gikisi gibi evliyanm da farkli boyutta miraci vardir. Evliyanm manevi tekamül 
neticesinde, Hakk’a yakinlasmalan, onlarin miracidir . 1471 

Ccrhf yc gore Allah (c.), evliyadan bir toplulugu, özel bir velayete has kilmis 
ve onlari korumustur . 1477 Bu korumanm mahiyetiyle ilgili olarak “ De ki: Eger Allah’ i 
seviyorsamz bana uyun ki Allah da sizi .sevsin' ,l41] ayetini ele ahp söz konusu ayette 
gegen Hz. Peygamber’e uymaktaki muvaffakiyeti, ilahï bir fazl olarak 
degerlendirir . 1474 “Bu Allah’ in bir lütfudur, onu diledigine verir ” 1415 ayetiyle de 
görüsünü temellendirme yoluna gider. 

Yakub-i Ccrhf nin burada kastettigi koruma, peygamberlere has ismet sifati 
gibi degildir. Peygamberlerdeki ismet sifatiyla kiyaslandigmda veilde böyle bir vasfin 
bulunmadigmi, velmin hata ve günah islcycbilccegini belirtir. Zira insan fena ve beka 
mertebelerine ulassa da günahtan münezzeh degildir . 1476 “§ayet me§ru olmayan bir 


1470 Aym eser, ss. 190-191. 

1471 C el 'hr Neyname, s. 159. 

1472 Aym eser, ss. 167, 171. 

1473 Al-iimran, 3/31 

1474 C er hï, age, s. 167. 

1475 el-Maide, 5/54. 

1476 Cerhï, Tefsir, vr. 34a. 
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durum zuhur etmi§se, Hakk Tedld ona tevbeyi vermigtir ” der. 1477 Tevbeyi öne §ikarma 
sebebi, velinin diger insanlara gore, hatalarinin daha §abuk farkina varmalari ve 
günahta israr etmemeleridir. 

Evliyanm mahfüz olmasinin keyfiyeti noktasinda Camï’nin ifadeleri, Ccrh'i’nin 
yaklasimina a£iklik kazandiracak mahiyettedir. “ Veliler , günahta isrardan 
mahfuzdurlar, yani günah ve hata i§lerler ama günah üzerinde israr etmezler. 
Cüneyd-i Bagdadi’ye ‘Veli zina eder mi?’ diye sorulunca bir müddet basin 1 öne cgmis 
ve sonra ‘ Allah’ in Lfi takdir edilmi§ bir kaderdir 1478 yani higbir §ey kazayi geri 
gevirmez, olacak olur. Arif hata yapabilir ” der. §eyh Rükneddin Alaüddevle 
Simnani’nin (öl. 736/1336) yaklasimi da benzer tarzdadir. Ona gore; “ Nebiler , kasitli 
olarak günah iglemekten masumdur. Veliler ise günahi önemsiz görmekten 
mahfuzdur" der. 1479 

Velilerin ulasabilccckleri nihai bir nokta vardir ki bu da kendi liyakatlerine 
göredir. Veli, yalisip 5 abalamasi sonucunda kendinde potansiyel olarak bulunan 
manevi mertebeye ulasabilcccktir. Ancak Hz. Ebu Bekr’in özel bir konumu vardir. 
Allah (c.) ona özel bir tecellide bulunmu§tur. 1480 ^erhi, veli ve velayet dü§üncesini 
özetler mahiyette su beyitlere yer verir. 

Pak meclisin hazirlandigi süfilere saldda bulunulur, 

Aralanndan bir süfi, dostuna mutlak sevgilinin sirnni ögretir 

Hayy u Kayryüm ’un huzurunda bulunmak veliye yeter. 

O sonsuzluktan, yücelikten ister. 

Ey güzel huylu! Onun mehdisi de Hddi’si de O’dur. 

Hem sessiz, hem sakin, yüz yüzedir. 

Ayagimn tozu ol. Ayaginm tozunda, O’ndan i^aret vardir. 

Ayagimn tozu ol ki, bu i§aret hünnetine ba§ taci olasin. 


1477 (^erht, Neyname, s. 171. 

1478 el-Ahzab, 33/38. 

1479 Camï, Nefahatü’l-Üns, ss. 12-13. 

1480 <7erhï, age, s. 172. 
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Cümle alem bu yüzden yoldan sapmi§. 

Qok azi ebdal-i Hakk’dan haberdar olmuy. 

Ey insanlar, Allah igin yola koyulmuy ki§iye yönelin 

Süreti sizi aldatmasm. Anlattigi §üphesiz O’nun katmdandir 1481 

1. Velayet-Nübüvvet ili§kisi 

Nübüvvet san, sercf, yücelik anlammda Arapga bir kelimedir. Hakk’in isim, 
sifat ve hükümlerinin bilinmesi i§in ilahi hakikatleri haber vermek anlammda 1482 olup 
Kur’an-i Kerim’de bes yerde ge§er. 1483 Tasavvuf terminolojisinde nübüvvet, hususi ve 
umumi olmak üzere ikiye aynlir. 

Husüsi nübüvvet; Yeni bir seriatin getirilmesidir ki, Hz. Muhammed (s.)’le son 
bulmus ve kapisi kapanmistir. ibn Arabi buna nübüvvet-i tcsii, nübüvvet-i teklif gibi 
isimler verir ki, Nebi ve Resüllere hastir. 1484 

Esas konumuz olan umumï nübüvvete nübüvvet-i batina, nübüvvet-i mutlaka, 
nübüvvet-i varis, nübüvvet-i veli, nübüvvet-i sariye, veraset-i velï gibi isimler de 
verilir ki kesintisiz olmakla birlikte tesn söz konusu degildir. 1485 Ccrhi’nin, 
“ nübüvvetten geri sadece rüya-yi sddika kalmi$tir” u 86 sözü bu ccrgcvcdc 
degerlendirilebilir. 

Nübüvvet ve velayet meselesi, Hakim Tirmizï (öl. 216/831)’nin hatmu’l- 
veldye görüsü ile baslam is, ïbn Arabi ile sistematik hale gclmistir. 1487 ibn Arabi, Hz. 
Muhammed (s.)’in getirdigi seriat 5 er 5 evesinde evliyanm, kesf ve ilham yoluyla 
Allah'tan aldiklari irfana ve bilgilere umümi ve mutlak nübüvvet der. Tehanevi 


1481 Qerhï, Risdle-i Ebdaliyye, ss. 19-20. 

1482 Tehanevi, Ke?§af, c. III, ss. 1528-1529; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sözlügü, s. 565. 

1483 Bk. Al-i Imran, 3/79; el-En‘am, 6/89; el-Ankebüt, 29/27; el-Casiye, 45/16; el-Hadid, 57/26. 
Bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’I-Mufehres, s. 687. 

1484 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sözlügü, s. 415. 

1485 Aym yer. 

1486 £erhi, Tefsir, vr. 73b. 

1487 A§kar, Niyazt-i Misri, s. 272. 
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velayeti, nübüvvetin batini yönü olarak kabul eder. Zira nübüvvet zahirde haber 
vermek, batinda ise nefislerde tasarrufta bulunmaktir . 1488 

Cerhi’nin konuyla ilgili görüslerinin daha ziyade velayet ve nübüvvet 
arasindaki benzerlikler ve farkliliklar üzerine yogunlastigi görülmektedir. Öncelikle 
Hz. Peygamber’in diger insanlarla benzelen ve aynlan yönlerine deginir. Besen ve 
cismani yönü itibariyle Rasulullah (s.) de insandir. Nitekim “ De ki; ben de sizin gibi 
bir insamm ,m 9 ayeti Peygamber Efendimizin bu yönüne isarct etmektedir. Ancak 
Ha kk ’tan gelen sifatlara mazhar olmasi hasebiyle beser degil gibidir. Rasülullah’in 
diger insanlardan aynldigi yönlerden olan savm-i visal, bunun önemli bir misalidir. 
Sahabe bu konuda Hz. Peygamber’ e tabi olmak i stem is, o ise buna izin vermeyerek, 
“Siz. be§eri sifatlardan tamamen kurtulma agisindan benim gibi degilsiniz ” 1490 
buyurmustur . 1441 

Cerhi’nin burada kullandigi ifade kanaatimizee önem arz etmektedir. 
Dogrudan “ be§er degildir ” ya da “ be§er gibi degildif ’ ifadeleri yerine, “heser degil 
gibidir” cümlesi dile hakimiyetinin bir göstergesidir. Zira bu tarz bir cümleyi 
kullanmakla Peygamber Efendimizin besen özelligi yamnda, diger insanlara faikiyeti 
dolayisiyla onlardan aynlan yönüne de isarct etmektedir. 

Cerhrnin düsüncc sisteminde nübüvvet ile velayetin biiiestikleri ve 
ayrildiklan noktalar özetle söylcdir. 

Veli ve nebilerin hepsi tek bir hakikat üzeredirler. Her iki zümrenin de görevi 
insanlara rehberliktir. Hz. Peygamber’in alti ay boyunca rüyada gördügü seylerin 
gündüz a§iga 5ikmasi hadisesi, ehl-i sülük igin de ge§erlidir. Salikin gece rüyasmda 


1488 Tehanevï, Ke$$af, c. III, ss. 1528-1529. 

1489 el-Kehf, 18/1 10, el-Fussilet, 41/6. 

1490 Buhari, Savm 49; Muslim, Siyam 11, hno: 58-59; Muhammed Abdullah Abdurrahman ed- 
Darimi, Sünen, Cagi'i Yay., Istanbul 1992, Savm 14, hno: 1710-14; Malik b. Enes, el- 
Muvatta, Cagn Yay., Istanbul 1992, Savm 12, hno. 38-39; Ahmet b. Hanbel, Müsned, 11/23, 
112 . 


1491 Qerhï, Neynême, s. 197. 
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gördügü §ey gündüz a§iga §ikar . 1492 Ancak £etin engellerle dolu bu fakr yolunda, sabir 
ve sebat üzere olunmahdir . 1493 

Nübüvvet ve velayetin bir diger ortak yönü scfaattir. “O gün kimsenin kimseye 
yardim etmeyecegi bir gündür ” 1494 ayeti kafirlere isarct etmekte olup enbiya ve 
evliyanm mü’minlere sefaati haktir . 1495 

Mirac hadisesi de benzerlik arz eden konulardandir. Peygamberimiz (s.)’in 
kendi bedeninde uyanik halde miraca §iki§i gibi , 1496 velïnin yasadigi manevi tekamül 
de ruhunun miracidir. 

Velayet ve nübüvvetin aynldiklari noktalann basinda ise Peygamberlerdeki 
ismet sifatinin evliya i§in ge§erli olmamasi gelir. Cerhi veilde böyle bir vasfin 
bulunmadigini, Allah dostu da olsa insanin hata islcycbilcccgini belirtir. Zira kisi fena 
ve beka mertebelerine ul as sa bile günahtan münezzeh degildir . 1497 

Evliyanm kemalattaki seviyelerine, Allah’ in onlara bahscttigi nimetlere 
ragmen, peygamberlerdeki gibi ahiretin garanti altina almmasi keyfiyeti veliler igin 
söz konusu degildir . 1498 

Bir diger husus, peygamberler tcsri ile görevliyken, velïlerin yasadiklan 
hallerin, kendilerini ilgilendirmesidir. Veliler, enbiyanm getirdigi bu hükümlere 
uymakla yükümlüdürler . 1499 

Sonug olarak Cerhi’ nin velayet ve nübüvvet meselesinde Hz. Peygamber’in 
insanlardan aynlan yönüne isarct etmesi, aralarmdaki benzerliklerin ve farkliliklarm 
tespitinde önemli bir noktadir. Hz. Peygamber de diger insanlar gibi insandir ama ona 
vahyolunmasi, kendisine ayn bir keyfiyet kazandinr. Bu keyfiyet kapsamma, 


1492 Aym eser, s. 186. 

1493 C er hh Tefsir, vr. 61b. 

1494 el-lnfitar, 82/19. 

1495 C er frk age, vr. 128b. 

1496 Qerhï, Neyndme, s. 159. 

1497 C er bk Tefsir, vr. 34a. 

1498 Aym eser, vr. 32a. 

1499 Cerhi, Risae-i Ebdaliyye, s. 11; Cerhi, Risale-i Unsiyye, s. 11; Cerhi, el-Ehadïsu’T Erba'ün , 
vr. 27b. 
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günahlardan korunma anlaminda ismet, vahyolunan emirlerin bütün insanliga samil 
olmasi anlaminda te§ri, ahiretin garanti altina almmasi gibi özellikler girmemektedir. 

Bununla birlikte veliler, Hakikat-i Muhammediyye’den hissedar olmalari 
hasebiyle insanlara rehberlikte peygamberlerin varisleridir. Peygamberlerde görülen 
sadik rüyalar veliler hjin de ge£erlidir. Ancak yukanda da belirttigimiz üzere tcsrï 
durumu söz konusu degildir. Aynca, Hakk’in rizasma crmis bir halde bu dünyadan 
aynlan veliler, peygamberler gibi ahirette scfaat edebilecektir. 

Velayet ve nübüvvet arasmdaki benzerliklerden bir digeri ise, zuhur eden 
harikulade hallerdir. Temelde aynldiklari bir£ok husus olmakla birlikte nebïlerin 
gösterdikleri harikulade olaylara mucize, velilerden zuhur edenlere ise keramet adi 
verilmektedir. 

2. Keramet 

Keramet izzet, seref, cömertlik manalarmda Arapga bir kelimedir . 1500 Tasavvuf 
ïstilahmda keramet, evliyada zuhur eden mucize türü bir scy olup su üzerinde 
yürümek, tayy-i mekan ve tayy-i zaman gibi hususlardir . 1501 Keramet türünden bir de 
istidrac vardir ki kafirden, fasik ve hevasma tabi olandan zuhur eden harikulade olaya 
denir . 1502 Buna Allah’m azab, bela i§in kulun ihtiyacmi belli bir süre yerine 
getirmesi 1503 scklindc bir izahta bulunulmustur. 

Cerhl, kerameti velayetin özellikleri arasmda sayar. Keramet, Hakk’in 
sifatlannm mazhan, kalpleri safi asmis evliyaullahtan zuhur eden tayy-i mekan ve 
zaman, su üzerinde yürüme, insanlarm gözünün önünden kaybolmak vb. 
hadiselerdir . 1504 

“ Kulum bana nafilelerle yaklagmaya devam eder. O hale gelir ki, sonunda onu 
severim. Onu sevdigimde ise Lfiten kulagi, gören gözü, tutan eli, yürüyen ayagi 


1500 Asim Efendi, Karmis Tercümesi, c. III, s. 548. 

1501 Kelabazi, et-Ta’arruf ss. 71-72. 

1502 Tehanevi, Ke^df, c. I, s. 423; 

1503 Cürcani, Ta’rifdt, s. 28. 

1504 £erhï, Risdle-i Ebddliyye, ss. 7, 12; Tefsir, vr. 72b-73a. 
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olurum. Benden bir §ey istediginde yüphesiz veririni” 1505 hadisi gergevesinde konuya 
yaklasan Ccrhi, kulun birgok nafile ibadetle Hakk Teala’ ya yanastigmi, sonunda Hakk 
Teala onu dost edindigini belirtir. Ne isterse Hakk Teala ona verir. Bu sebeple Allah 
dostlari O’nun mülkünde söz sahibidirler. Rasülullah (s.)’in mucizeleri, ümmetin 
bütün kerametleri O’nun katmdandir. 1506 

Kerameti andiran olaganüstü haller yasamak, asm meditasyon uygulamalari 
sonunda da görülebilmektedir. Zira bu deneyimler esnasinda kisiler, kendilerine 
ili§kin farkindalik duygusunu kaybedebilmekte ve daha kapsamli ama 
tanimlayamadiklan bir bilince sahip olma hali yasab i 1 mcktcdi lier. 1507 ïnsandaki baski 
ve gerginligin kalkmasini izleyen bu tarz bir benlik gel i si mi ile yasam daha akici hale 
gelmekte ve böylesi deneyimlere yol agabilmektedir. 1508 Ancak meditasyon sonrasi 
yasanan tecrübeler ile kerametin yapisi farklilik arz eder. Bu farkliliga isarct etmesi 
agismdan Yakub-i Ccrhi’ nin naklettigi Gazneli Mahmut’un Hindistan’i fethi esnasinda 
basmdan gegen su olay dikkate degerdir. 

Hint sultanligmdan bir elgi Gazne’ye gelerek Hintlilerin dininin hak oldugunu 
söyler. O adamla mübahaseye girisecck birisi aramr. Elginin ileri sürdügü sart, 
kendisine akli ve nakli delillerin ötesinde bir delil sunulmasidir. Sultanm gevresinde 
bulunan ulema ve ümera, cevap vermeye cesaret edemezler. Mecliste bulunan Ebu’1- 
Hasen Gaznevi devreye girer. Mecliste Hintli hakïmle bir müddet sessizce otururlar. 
Daha sonra hakim, scyhc; "Ben nereye gittim? ”d\yt sorar. §eyh; “ Serendib’el ” der. 
Hakim; “ Delilin nedirT ’ diye sorunca scyh; “ Vardigm yerde bir topluluk ye.pl biber 
topluyordu ve yanlannda da filler vardi ’ cevabmi verir. Bunun üzerine hakim; 
“ Dogru söylüyorsun ” seklindc mukabelede bulunur ancak scyh; “ Sana ve bana malum 
olan §ey igin sultan ve ileri gelenlerine de delil laz.im” der. Hakim buna hayret edip 
acze düser. §eyh ise hirkasmdan elini gikardigmda bir miktar ycsil biber tutmaktadir. 
Etrafmdakilere “ yiyin , ben o insanlardan yine isterim ” der. Hakim hayretle “ Bende 
böyle bir tasarruf giicü yoktur ” der. Bunun üzerine scyh sunlan söyler; “Sen süflï 


1505 Buhan, Rikak, 38; Müslim 3/2061, hno: 2675. 

1506 k’erhi. Neyname, s. 185. 

1507 Atkinson, Psikolojiye Girip s. 214. 

1508 Hewitt, Meditasyon, s. 22. 
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dlemde seyrettin, ben ise ulvi dlemde seyrettim.” Hakïm; “ Bana mecal birakmadin ” 
der ve Müslüman olur. Bundan sonra islam’in oradaki fütühati gcrgcklcsir . 1509 

Cerhi’nin, Gazneli Mahmud’la ilgili naklettigi bu hadise, keramet ile istidrac 
arasindaki farka da isarct etmektedir. Keramet kategorisinde degerlendirilen tayy-i 
mekan gibi hadiseler Müslüman olmayanlarda da zuhur edebilmektedir. Ancak bir 
velinin kerameti ile arasmda mahiyet farki vardir. Gayr-i Müslim, süfli alemde 
seyrederken dervis ulvi alemdedir ve gittigi yerden bir scy getirebilme seklinde 
tasarrufa da sahiptir. Bu tarz tasarrufta bulunma hadisesinin benzeri Kur’an-i 
Kerim’de de gcgmcktcdir. “ Belkis , Hz. Süleyman’a varmadan önce Hz. Süleyman 
(mü§avirlerine) dedi ki: Ey ileri gelenler! Onlar teslimiyet gösterip bana gelmeden 
önce hanginiz o melikenin tahtim bana getirebüir? Cinlerden bir ifrit ‘sen 
makamindan kalkmadan önce ben onu sana getiririm’ dedi. ‘Bunu yapmaya güciim 
yeter ve bana güvenilir’. Hz. Süleyman ‘bundan daha gabuk istiyorum’ dedigi zaman 
kitaptan ilmi olan kimse 1510 ‘sen gözünü agip kapamadan ben onu sana getiririm’ 
dedi. ” 1511 

CciTu’nin kerametvari davranislanyla ilgili tek bilgiyi Ubeydullah Ahrar’ in 
intisap sürecinde naklettigi hadiseden ediniyomz. Müridi olmasi iyin Ahrar’ a teklifte 
bulunup da elini uzattigmda Ahrar, Cerhi’nin yüzündeki lekeden ötürü elini uzatmak 
istcmcmistir. Ccrhi durumu fark ctmis, bir müddet murakabeden sonra tekrar elini 
uzatarak; “ Elimizi Hace Nakybend tutmuy ve ‘Senin elin bizim elimizdir. Elini tutan 
bizim elimizi tutmu§ gibidir ’ 1512 demi.pir.” Ahrar bu sözü söylerken CerM’nin 
yüzündeki kerahet halinin kayboldugunu, zahiri süretinin dcgistigini bizzat müsahcdc 
ettigini ve karsisinda sanki Bahaeddin Naksbcnd’i gördügünü, hayretten donup 
kalmis bir halde Ccrhi’ yc sardmamak i5in kendini güg tuttugunu belirtir . 1513 Gerek 


1509 C er hk Risale-i Ebddliyye, ss. 9-10. 

1510 RCihu ’l-Beyan &c\ bu §ahsm Asaf b. Behriya oldugu ileri sürülmektedir. "Asaf b. Behriya, 
dogru birisi olup ilahi kitaptan okur ve ism-i azami bilirdi”. Bursevï, Rühu’l-Beydn, c. VI, 
ss." 15 8- 160. 

1511 en-Neml, 27/38-40. 

1512 Mir Abdulevvel, MesmCöat, ss. 47-48; Nevayi, Nesdyimü’l-Mahabbe, ss. 250-251. 

1513 Semerkandi, Silsiletü’l-Arifin, vr. 48b; Sari, Re§ahat, s. 353; Kürdi, el-Mevdhibii’s- 
Sermediyye, s. 69; Hocazade, Hadikatu’l-Evliyd, s. 77; Kufrali, Nak$bendtlik, s. 71; Nizami, 
“The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, ss. 169-170. 
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Ccrhi’ nin naklettigi kissa, gerekse Ubeydullah Ahrar’m yasadigi hal, onun, kerametin 
ancak zorunlu hallerde zuhur eden bir hadise olarak kabul ettigini göstermektedir. 

Kerametin aleyhindeki görüslere de deginen Ccrhi. Mutezile’nin; “ Doha önce 
veliler vardi ama günümüzde veli kalmami$tir ” düsüncesine, halen kerametlerin zuhur 
etmesi ve bizzat müsahcdc ettigi hallerin bulunmasi hasebiyle itiraz ederek 
katilmaz. 1514 

Ccrhi’ nin, velilerin varligma kerameti delil getirmesi, keramete verdigi 
önemden ziyade, veli ve velayet bahsinde de a£iklandigi üzere bu gibi kimselerin 
zahiren taninmasinin zorlugudur. Velilerden zuhur eden keramet zahire akseden bir 
yön olmasi dolayisiyla bu gibi zatlarm halen bulundugunun bir delilidir. 

Ccrhi, Kur’an-i Kerim’de ge§en “O bütiin görülmeyeni bilir. Sirlanna kimseyi 
muttali kümaz. Ancak razi oldugu elgiye gösterir” 1515 ayetinden hareketle Kessaf 
yazari Zcmahsen’nin (öl. 538/1144), kerametin mümkün olmadigim ileri sürmesine 
deginir. Zcmahsen, “ kerametlerin nispet edildigi kimselerin, kendilerinden razi 
olunan veliler de olsalar, Resül sifatma haiz bulunmadiklannr söyleyerek kerameti 
peygamberlere hasreder. 1516 

Ccrhi, Zcmahsen’nin bu görüsii ortaya atmasmda, bagli bulundugu 
Mutezile’nin etkisinin de göz önünde bulundurulmasi gerektigini belirtir. 1517 


Benzer durum, nefes üzerine yogunla^an meditasyon uygulamalarmda da görülebilir. 
Ki^inin, nefesi üzerinde fah^maya ve nefesi yönetmeye ba^ladigmda bedensel i^levleri nin 
degifjimine, hatta bazi durumlarda di§ görünümünün bile degi^tigine tamk olacagi ileri 
sürülmektedir. (bk. Komisyon, “Neden Nefes?”, Nefes, s. 18) Ancak 6’erhi'nin bu tarz bir 
fiziksel degi^ime gitmesindeki ana faktör, kanaatimizce “fena fi’$-$eyh” in, ba§ka bir ifadeyle 
sevenin sevdigine siret acismdan oldugu gibi süreten de benzemesinin bir neticesidir. 

1514 C er bk Risale-i Ebdaliyye, s. 6. Cerhi, Bahaeddin Nak^bend ve Alaedddin Attar’dan, 
kendisinin ve insanlarm mü^ahede ettigi bir cok kerametin zuhur ettigini belirtir. Konuyla 
ilgili örnekler icin bk. Aym eser, ss. 12-13. 

1515 el-Cin, 72/26-27. 

1516 Ebu’l-Kasim Carullah Mahmud b. Ömer Zemah^eri, el-Ke^üf ‘an Hakaiki’t-Tenzil ve 
‘Uyunü’l-Egdvil fi Vucühi’t-Te’vil, Daru’l-Mushaf, Kahire 1977, c. VI, s. 129; Cerh?, Tefsir, 
vr. 72b. 

1517 Mutezilenin, kerameti reddetmesindeki hareket noktalarmdan biri, evliyanm kerametini 
kabul etmenin, mucizelerin ve nübüvvetin iptalini beraberinde getirecegi dü^üncesidir. Zira 
peygamberlerin dogru olujlanmn delili ancak mucizelerdir. Mucizeler ise adete aykin 
hadiselerdir. $ayet ba^kalarmda da harikulade olaylar meydana gelirse peygamberlerin hak 
olu^uyla ilgili delil kalmaz. Mutezile ve tasavvufun keramet vb. konulara yakla^imlarmda 
farklihklar bulunmakla birlikte bu durumu her döneme §amil etmek dogru degildir. Pezdevi, 
Ehl-i Siinnet Akaidi, ss. 328-329. Mutezile ve tasavvufun ili§ki ve etkile^imi i5in bk. Florian 
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Zemahserï’nin bu görüsünü dönemin önemli kelamcilarmdan Razi de (öl. 606/1209) 
kabul etmez. 1518 Razi, karsi tez olarak Hz. Peygamber’in, "Bu iimmet igerisinde 
muhaddesler (kendilerine ilham olunan kimseler) vardir. Ömer de onlardandir ” 1519 
hadisini ileri sürerek, 1520 su ifadelere yer verir; “ Bana gore dyette Zemah§eri’nin 
söylediklerine i§aret yoktur. (fünkü dyet, Allah’ in bütiin gayb bilgisi hakkmda 
degildir. Ancak bir gayb bilgisini kapsar ki o da kiyamet vaktidir. Qünkii bu dyet "Siz.e 
va’dedilenin yakin nu, yoksa uzak nu oldugunu bilmem” 1521 dyetinden sonra 
gelmektedir. 1522 

Cerhi, aynca Zcmahscn’nin iddia ettigi gibi, peygamberlerden baskas ma gayb 
bilgisi verilmemesi hususunda bir kesin bir hükümde bulunulamayacagmi, Allah’in 
razi oldugu kullarma da gaybi bilgi verebilecegini ileri sürerek, “ Musa’mn annesine, 
biz onu tekrar sana geri verecegiz ve onu elgilerden yapacagiz diye vahyettik ” 1523 
ayetini delili gösterir. Söz konusu ayette Hz. Musa’nm annesi Resul kavrami igcrisinc 
girmemektedir. Aynca Hz. Musa’nm dogumundan nübüvvetine kadar ki uzun süre 
hakkmda annesine malumat verilmektedir. 1524 

Cerhi, keramet olarak isimlendirdigi harikulade hallen, hükümlerine harfiyyen 
uyan velilerden zuhur etmesi halinde makbul sayar. Zira “ onlar , Hz. Peygamber’in 
sahabeleri gibidir. Sohbetlere i. pi rak ederler, namazi cemaatle kilarlar, dini ilimleri 


Sobieroj, “Mutezile ve Tasavvuf’, UÜIF Dergisi, gev. Salih Cift. Bursa 2001, c. X, sayi 1, 
ss. 273-296; Osman Aydmli, “Mu’tezili Anlayi^ta Zühd ve Takva Boyutu”, Tasavvuf, 
Ankara 2003, yil 4, sayi 10, ss. 99-120. 

1518 £erhï, age, vr. 72b. 

1519 Buharï, Enbiya 54; Ahmed b. Hanbel, Müsned, 6/55. 

1520 Ate^’in konuyla ilgili yorumu §öyledir: Allah sevgisiyle gönüllerini temizleyen kullar da, 
melegin ilhamiyla bazi gizli bilgiler alabilirler. Ama bunlar fok smirlidir. Pür gaybi, külli 
olarak kimse bilmez. Yukandaki hadisin de i§aret ettigi üzere ilham, bütün gayb bilgisinin 
insana verilmesi degil, o bilgiden bir pariltimn kalbe akmasidir. Gergegi mutlak gaybi ancak 
Allah bilir. Ümmet iginde salihlerde görülen kerametler, peygamberler i5in mucizedir. 
k’ünkii onlar, Hz. Peygamber’e tabi olmakla bu makama ermi^lerdir. Süleyman Ate§, Yüce 
Kur’an 'in (fagda y Tefsiri, Yeni Ufuklar Ne^riyat, Istanbul trz., c. X, ss. 108, 1 10. 

1521 el-Cin, 72/25. 

1522 Ate§, Kur’an Tefsiri, c. X, s. 108. 

1523 el-Kasas, 28/7. 

1524 k’erhi. Tefsir, vr. 73a. Kur’an’-i Kerim’de en-Neml, 27/40, Al-i imran, 3/37’deki ayetler de 
keramete i§aret etmektedir. Konuyla ilgili geni§ bilgi igin bk. Kelabazï, et-Ta’ arruf ss. 71- 
72. 
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ögrenirler .” 1525 Ancak bu vasiflari ve kendilerinden harikulade haller sadir olmasi, 
onlann ahiretlerinin garanti altinda oldugu anlamma gelmedigi gibi, kisinin keramet 
zannettigi scy, aslinda Allah’in mekri de olabilir. Zira keramet vb. haller, aslinda 
Ha kk ’tan zuhur etmekte olup hi§ kimse yasadigi tecrübenin mekr mi, yoksa Allah’m 
lütfu mu oldugunu ayirt edemez. Yasamlan hal bir mekr ise bu durumdaki bir kisinin 
kurtulus garesi tevbeden gegmektedir . 1526 

Cerhi, bu noktada Firavun’u delil gösterir. Firavun, sahip oldugu nimetlerin ve 
sikinti gckmcyisinin sebebini sahsina alfctmis, bu nimetleri kendinden bildigi igin 
helak olmustur. Aym durum iyi ameller igin de gegerlidir. Dcrvis, iyi amellerde 
bulunmali, ancak yaptigi bu iyiligi kendinden degil, Hakk’tan bilmelidir . 1527 

Keramete ve fonksiyonlanna gen is yer ayirmakla birlikte Cerhi, istikamet ile 
kiyasladigmda istikametin kerametten daha üstün oldugunu belirtir . 1528 Zira 
“ emrolundugun gibi dosdogru o /” 1529 ayeti bu gergege isarct ettigi gibi Cüneyd-i 
Bagdadi’nin “ talib-i istikamet ol, keramet degil ” sözü de bu meyandadir. Allah, 
bizden keramet degil, istikamet istemektedir . 1530 Bu sebeple, keramet önemli bir 
imtihan olup üzerinde gok durulmamah, Ha kk ’tan geldigi suurunda olunmahdir. 
Ulastigi makam ve mertebe neticesi kerameti kendisinden kaynaklanan bir unsur 
olarak görmek, mekre düsmcktir. Bahaeddin Naksbcnd’in, kerametle ilgili bir 
konusmada; “Bu kadar günahla hala ayakta bulunmamiz keramet degil de nedir ?” 1531 
ifadesini kullanmasi da tarikatm keramete yaklasimmi ortaya koymaktadir. 

H. RiCALU’L-GAYB 

Cerhi ’nin eserlerinde dile getirdigi veli-veldyet konusu yamnda, ricdlu’l-gayba 
ayn bir bahis agtigi görülmektedir. Özellikle Risdle-i Ebddliyye isimli eseri, onun 
tasavvufï görüsleri yamnda ricdlu’l-gayba yönelik düsüncclerinin de agirhkla yer 
aldigi gahsmasidir. 

1525 Qerhï, Risdle-i Ebdaliyye, s. 12. 

1526 C er hh Tefsir, vr. 32a, 48b. 

1527 Aym yerler. 

1528 Cërhï, Tefsir , vr. 6b. 

1529 Hüd, 11/112. 

1530 C er bi, age, vr. 6b, 69b. 

1531 Harirïzade, Tibydn, c. III, vr. 200b. 
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Rical, Arapga bulug gagina giren kisi anlamindaki “ racuF kelimesinin 
goguludur . 1532 Tasavvuf ïstdahmda rical igin kutup, gavs gibi ifadeler de 
kullanilmaktadir. Kutup, degirmen tasinin miline denir. Degirmenin dönüsü bu sabit 
noktanm etrafmda oldugu gibi, kainatm idaresi de Allah’in izniyle bu kutba aittir . 1533 

Ccrhi, evliyadan kirk bininin, ne kendisinin ne de birbirlerinin veli oldugunu 
bilmedigini belirtir. Alemin düzeninin kendilerine havale edildigi ve kendilerine ahyar 
denilen üg yüz kisi vardir. Aynca kirkina ebddl, yedisine ebrdr , bcsine evtdd, ügüne 
nukebd veya etkiyd denilir. Bunlar Hakk’in has kullari olup en üst seviyede gavs, 
kutup veya kutbu’l-ebddl bulunmaktadir. Sayilari kirk bin olan veliler arasmdaki 
birbirini tanimama hadisesi, rical igin söz konusu degildir. Bunlann her biri, islerini 
yerine getirmede digerinin iznine muhtagtir . 1534 

Ricalu’l-gaybin varligmi yakïnï olarak bildigini nakleden Cerht, konuyla ilgili 
Abdullah b. Mes’ud’un Hz. Peygamber’den bir rivayetini nakleder. Hadiste; “ §üphesiz 
Allah, üg yüz kiyinin kalbini Hz. Adem’ in kalbi üzere, onlardan kirk kiyinin kalbini 
Musa’nm kalbi üzere, yedisinin kalbini Ibrahim (as.)’in kalbi üzere, beyininkini 
Cibrïl’in kalbi üzere, ügününkini Mikail (a.s.)’in kalbi üzere, birininkini de israfil 
(a.s.)’m kalbi üzere yaratmiytir .” 1535 buyrulmaktadir. 

Bir (gavs, kutup) öldügünde, yerine ü gierden biri gcgcr. Ü§lerden biri ölürse 
begierden biri, begierden biri ölürse yedilerden biri, yedilerden biri ölürse kirklardan 
biri, kirklardan biri öldügünde yerine üg yüzlerden biri, üg yüzlerden biri öldügünde 


1532 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. III, s. 219. 

1533 Bu yönüyle kutub, manevi derecesi büyük, veli bir kuldur ve alemin ruhu olarak 
degerlendirilir. Allah, emaneti, varliklar i5inde sadece insana vermis ve buna bagli olarak 
cümle kainati da onun emrine boyun egdirmi§tir. Emaneti tahakkuk ettirebilen yani onu 
kuvveden fiile gikarabilen kamil veli, kendindeki bu özellikle bütün kainatm üzerinde, onun 
mahkümu degil hakimi gibidir. Kutb olabilme özelligi, herkeste bilkuvve vardir. Ama bunu 
gerceklestirebilmek gok az kisiye nasib olmaktadir. Ancak kutub kendi kafasma gore hareket 
edemez. Zira mutlak bagimsiz yetki ve güg sadece Allah'mdir. Emr aleminden halk alemine 
dogru meydana gelen tenezzül olaylan, kutb üzerinden cereyan ederek vuku bulur. Bk. 
Tehanevi, Ke^af, c. III, ss. 1 166-1 167; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, ss. 460-462. 

1534 glerhi, Risale-i Ebdaliyye, ss. 12-13, 16-17. 

1535 Aym eser, ss. 12-14. 
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de halktan biri onun yerine ge§er. Onlarin bereketiyle Hakk Teala ümmetin üzerinden 
belalari def eder . 1536 

Yakub-i Cerhh ebdal'm Hz. Peygamber’in zuhurundan önce var olduklari gibi, 
halen de varliklanni sürdürdüklerini belirtir. Ebddl, Hz. Peygamber’in zuhuruna kadar 
ortaya gikmamislardir. Hz. Peygamber döneminde de bir kutbu’l-ebddl bulundugunu 
söyleyen Ccrhk bunun Üveys-i Karani’nin amcasi ï’tesam-i Karani oldugunu iddia 
eder. Kendisi, Rahman’m sifatlannm mazhari oldugu i£in Hz. Peygamber’in; “ Yernen 
tarafindan Rahman’m kokusunu aliyorum ” 1537 hadisi bu zat hakkindadir. Rasülullah 
(s.) nasil Huzeyfe b. Yeman’a münafiklann isimlerini bildirmisse, eb daim isimlerini 
de bildirmi§tir . 1538 

Ricalu’l-gaybm özellikleri arasmda zikr-i daim ile mcsguliyct vardir. Bu hali 
yasadiklan gibi baskalanna da telkin ederler. Ancak özellikle sabah namazi öncesi ve 
aksam namazi sonrasim zikre ayinrlar. Zikirdeki bu zaman uygulamasim Bahaeddin 
Naksbcnd’in de kendisine emrettigini belirten Cerln konuyla ilgili su beyitlere yer 
verir; 

Zikirle nurunu hep artirdi, hakikati gösterdi 

Her sabah ve akyam namazmda ld ildhe illallah virdini gönül ho§luguyla 

A- 1539 

yerine getirdi. 

Zikrin icrasmda özellikle bu vakitlerin tercih edilmesi, Kur’an-i Kerim’de 
gcgcn “ Yanlanni yataklanndan uz.akta.pinr, korkarak ve umarak rablerine dua 
ederler ” 1540 ayeti dogrultusunda yapilan bir uygulama olmasi yamnda, ki sinin kendini 
dinlemesi, dünyevï baglantilarm azligi bakimindan da önemlidir. 


1536 Aym eser, s. 15. 

1537 Ahmet b. Hanbel, Miisned, c. II, s. 541. 

1538 gerhi, age, ss. 16-17, 26-27. 

1539 £erhï, Risale-i Ünsiyye, s. 24. 

1540 es-Secde, 32/16. 
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Cerhi, icra ettikleri görev agismdan ricalullahi kategorilere aynlmaktadir. Buna 
gore Güney ve kuzey kutbu gibi rical arasmda da iki kutup vardir ki bunlara kutbu’ l- 
ebddl ve kutbu’ l-irgad denir. 1541 

Kutbu’ l-ebddl, uzlete gekilen ricalin kutbu olup bunlara uzlete gekilenler 
anlammda ‘uzletiydn da denilmektedir. Kulbu ’l-irgad, halka kansan ricalin kutbu olup 
bu gruba girenler igin de igretiydn tabiri kullanilmaktadir. 1542 

Cerhi, eserinde uzletiydn ve igretiydm sistematik bir tarzda ele almakla birlikte, 
bu tarz bir isimlendirmenin kendisinden önce de söz konusu oldugu anlasilmaktadir. 
Alauddevle Simnanï (öl. 736/1336) yasadigi tecrübeyi söylc aktarir. “ Gayb dleminde 
terniz bir topluluk görüp onlara selarn verdirn. Onlar da selamima gok güzel bir 
gekilde kargdik verdiler. Siz kimsiniz, diye sordugumda ‘süfileriz, yedi tabaka 
halindeyiz’ dediler. ” Bunlar talibin, mürïdïn, salikïn, sairïn, tahirïn, vasilin ve yedinci 
mertebedeki kutuptur. Orada her zaman birisi bulunur. Onun kalbi, Rasülullah (s.)’in 
kalbi gibi olup kendisi kutbu’ l-irgdddiv. Kutbu’ l-ebddl’ in kalbi ise israfil (a.s.)’in kalbi 
gibidir. Bu süfilere halka kansanlar anlammda igretiydn denilmektedir. Birgok 
güzelliklere sahiptirler. Bunlarm da diger insanlar gibi csleri, gocuklan, mal ve 
mülkleri, dost ve düsmanlan vardir. Onlar, halki Hakk’a gagirma hususunda enbiyanm 
halifeleridir. Allah’tan baskas 1 onlari bilmez. §ayet birisi Allah’m yardimiyla kutbu’l- 
irgaddm birini veya halifelerini tamrsa o da müridler tabakasma girer. 1543 

Halki irsadla vazifeli olmadiklarmdan uzlete gekilenler tabiri kullamlmasi 
onlann, ruhban simfindaki gibi halktan kopuk bir yasanti sürdügü izlenimini 
uyandirmamahdir. Bunlarm da diger insanlar gibi csleri, gocuklan, mal ve mülkleri, 
dost ve düsmanlan vardir. Ebddbcv. bizim gibi yerler, igerler, ihtiyaglanm giderirler, 
hastalamrlar, evlenirler. Hasta olmadikga pek evde kalmazlar, toplumla ig igedirler. 1544 
Zahiri alemin kurallarma tabi olurken, dinin hükümlerinden en ufak bir sapma 
göstermezler. Nefs-i emmarenin vasiflarmdan annmis, Kur’an’a baglanarak onu 
mutlak rehber cdinmislerdir. Mükascfc ve müsahcdcnin neticesinde “ƒ yi bil ki, 


1541 k’erhi. Risale-i Ebdaliyye, s. 26. 

1542 (^erhi, Neyname, ss. 176-177, 179; age, ss. 16-19, 21. 

1543 £erhï, Risale-i Ebdaliyye, ss. 18-19; Neyname,, ss. 176-177. 

1544 k’erhi. Risale-i Ebddliyy,e ss. 18-19, 28; Neyname, ss. 176-177. 
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Allah’ in velilerine korku yoktur ve onlar üzülmeyeceklerdir” 1545 ayetinin mazhari 
olmuslardi r. Böylece, besen yönlerini meleküti ve nasütï hale gctirmislerdir . 1446 

Fatiha Süresi’nin; “Biz ancak Sana kulluk eder ve yalmz Senden yardim 
dileriz. Bizi müka§efe ve mü§ahedeye mazhar kil. Kötii sifatlardan arindir. Kulun ve 
Resülüyün yoluna erdir. Nasil ki Rasülullah (s.) kendisine kemdl-i ubudiyeti §iar 
edinmiyse, bizi de bu yola erdir” 1547 hali ricalullahda tecelli ctmistir . 1448 

Ccrhi’yc gore uzlete §ekilenlerin halka kansanlardan efdal oldugu yönler 
bulunmakla birlikte, halka karisanlann da uzletiydndan üstün yönleri vardir. Bununla 
birlikte ‘uzletiydn, i§retiydn& tabidir . 1549 Uzlete gekilenler Melik’in nedimi, halka 
kansanlar ise vezirleri mesabesindedirler. Cerhl buna, Iyaz ile Sultan Mahmud 
arasmdaki iliskiyi ömek gösterir. Uzlete £ekilenler, Iyaz’in Sultan Mahmud’la 
arkadasligi gibi dogrudan Melik’le hemhal olanlardir ki hizmetin devamiyla 
mcsguldüiicr. Vezirler zahirde halk ile batinda Hakk’la beraberdirler. Melik’in halka 
yönelik islerini icra eder, memleketin düzeni ile ilgilenirler . 1550 

Ccrhi’nin rical arasinda, i§retiydm n efdaliyyetini kabul etmesinin altinda 
yatan sebeplerden birisi de onlarin kalbinin Rasülullah (s.)’in kalbi kabul edilmesi olsa 
gerektir. Zira peygamberlerin en üstününün kalbi üzere olmak, aym konumda olmayan 
diger ricale üstünlügünü de beraberinde getirmektedir. 

isretiyanin en önemli görevi, emr-i bi’l-ma’ruf ve nehy-i ‘ani’l-münker’dir. 
Onlar, halki Hakk’a gagirma hususunda enbiyanm halifeleridir . 1551 

Ricalin, alemin düzeniyle ilgilenmeleri de aslinda kendi iradeleri 
dogrultusunda degildir. Nasil ki vezirler, islerin yönetiminde yönetilenle direkt 
muhatap konumunda iseler, i§retiydn igin de aym scy ge5erlidir. Memleketi esas 
yöneten, Sultan’dir. 


1545 Yünus, 10/62. 

1546 (^erhï, Cemdliyye-Havraiyye, s. 37. 

1547 el-Fatiha, 1/5-7. 

1548 £erhï, age, s. 38. 

1549 k’erhi. Risdle-i Ebddliyye, s. 24; k'erhi, Neyndme, s. 176. 

1550 £ertu, Risdle-i Ebdaliyye s. 21 ; Neyndme, ss. 176-177 . 

1551 Cerhi, age, ss. 18-19, 21; age, ss. 176-177. 
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Ccrhk eserin devammda, bu iki grup arasindaki ilgin§ noktalara da temas eder. 
Uzlete gekilenler, tamamiyla teslimiyet i§erisindedirler. Bunlar ne kendileri i§in ne de 
baskalan i§in Allah’a niyazda bulunmaz, O’nun her hükmüne razi olurlar . 1552 §ayet 
uzletiydndan birisi hata islerse, bu günahin affi i§in ne hatayi islcycn, ne de kutbu- 
ebddl degil, vezirler mesabesindeki kutbu ’l-ir$ad magfiret talebinde bulunabilir . 1553 
isrctiyan ise dua ile tedbire basvurarak, halkin fakir ve sikintihlarina Hüda’dan yardim 
ister. Bununla birlikte kendi i§leri oldugunda duada bulunmayip teslimiyet 
makamindadirlar ve islerini Allah’a havale ederler . 1554 Ccrhi, bu uygulamaya 
sahabeden Hz. Osman (r.a.)’i ömek gösterir. Hz. Osman da hizmetindekilerden 
hiybirisine, kendisi i§in savasma izni vermemi§tir . 1555 

Burada ilgin§ olan birkag yön bulunmaktadir. tlki, ebddlden birinin her ne 
kadar iradesini Ha kk ’ta eritse de bcseri yönü itibariyle hatadan münezzeh olmadigidir. 
ikincisi ise, kendi iradesiyle hareket etmemenin ve Ha kk ’tan gelene rizanin bir 
neticesi olarak kendisine verilecek ceza iyin af dilememesidir. Baska bir ifadeyle, 
kahir da olsa lütuf da olsa ‘ale’r-re’s ve’l-‘ayn scklindc bir tutum i5erisinde 
bulunulmasidir. 

Cerhi’nin MesnevV den naklettigi §eyh Deküki kissasi, uzletiydn ve i§retiydm n 
özelliklerini ifade sadedindedir. Deküki, Hakk’i arama yolculuguna 5iktigmda yedi 
ki§iyle karsilasir. Garip durumlari dikkatini ycker. Zira hi§ kimse onlari 
görmemektedir. O yedi ki§i, §eyh Deküki’nin kendilerini görebildigini fark edince, 
ondan kendilerine namaz kildirmasim isterler. Hikayenin devami MesnevV den nakille 
söyledir. 

Deküki sahilde namaz kildirmak üzere onlara imam oldu 

Cemaat da arkasmda namaza durdular. Bu ne güzel bir kavim, bu ne güzide 
bir imam. . . 

Ansizin gözleri denize dogru yöneldi, zira denizden imdat sesleri duydu. 

Dalgalar arasmda bir gemi, kazalara belalara ugrami§, periyan hale gelmi.pi. 


1552 Qerhï, Neyndme, s. 176, 179. 

1553 f’erhi. Risdle-i Ebdaliyye ss. 21, 24. 

1554 f’ei'hi. Neyname, s. 179. 

1555 Aym eser, ss. 176, 179. 
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Gemidekiler korkuya kapümi^lar, feryatlanni göklere gikanyorlardi. 

Kafir ve mülhit hepsi de imana gehni.y basjlarim dövüyorlardi. 

Hüdd’ya yüzlerce tazarruda bulunarak candan ahidler ediyor, adaklar 
adiyorlardi. 

Deküki o kiyameti görünce merhameti co.pu, göz.yaylan akmaya ba§ladi 

Dedi ki: “Yd Rabbi! Sen onlarin yaptiklanna bakma. Ey lütuf sahibi padiyah, 
ellerini tut, imdatlanna yeti§. 

Ey ebedi kerem ve merhamet sahibi, o kötü kiplerden bu kötülügü defet. 

Lütuf ve merhamet sahibi kullar, i§leri düzeltmekte Hakk’in huyuna sahiptiler 

O pehlivamn duasiyla gemi kurtuldu, gemidekiler ise kendi gayretleriyle 
kurtulduklanni sandi. 

O gemi kurtuldu, murat hasd oldu, cemaatin namazi da tamamlandi. 

Bibirleriyle fisüdapnaya bayladdar. “Acaba aramizdaki bu fodul 1556 kim?” 
Dediler. 

Her biri digerine gizlice söylüyordu. Deküki’nin arkasinda olduklanndan 
görünmüyorlardi. 

Her biri ‘‘ben zulmetmedim. Böyle bir duayi, ne agiktan ne de igimden 
yapmadun ” demekteydi 

Birisi ‘‘bu i.fi yapan biz degiliz. hnamumz derde düytü, üstüne lazim olmayan 
bir §eyde münacatta bulundu ” dedi 

Bir digeri “ey can dostum, bana da öyle geliyor” dedi. 

Bu fodullugu, Muhtar-i Mutlak’a itirazm sikintismdan ileri geliyor 

Deküki “bakayim kerem ehli ne diyorlar” dedim. 

Higbirini yerinde görmedim, hepsi de bulunduklari yerden ayrdmi.pi. 


1556 Fodul, haddinden fazla görünen, ba^mdan büyük i§ yapan anlammda kullammaktadir. 
Pakalm, Osmanli Tarih Deyimleri, c. I, s. 634. 
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Ccrhi, kissayi bu sckildc aktardiktan sonra “ §üphesiz cluada bulunmaya ruhsat 
verilmiytir ” diyerek “ Rabbiniz buyurdu ki, bana dua edin duamzi kabul edeyim ” 1 557 
ayetini zikreder . 1558 

§eyh Deküki burada i§retiydn zümresine giren kimseyi sembolize etmektedir. 
Deküki’nin gördügü insanlar ise uzletiydndmdw. Uzletiydn, i§retiydna tabï oldugu igin 
Deküki’nin namazda kendilerine imam olmasim i stern islcrdi r. Halkin isleiï ve irsadi, 
i§retiydmn vazifesi olmasi hasebiyle Deküki’nin iginde, bogulmak üzere olan 
insanlara yönelik duada bulunma arzusu dogar ve dua eder. Uzletiydn ise nedïmler 
mesabesinde olduklan, her halükarda iradelerini Allah’ in iradesinde erittikleri igin ne 
kendileri ne de baskalan igin duada bulunmayip sadece Allah’ i zikrederler. Buradan 
i§retiydmn kendi iradeleriyle duada bulunduklari ya da iradelerini Hakk’ta 
eritmedikleri gibi bir durum anlasilmamalidi r. isrctiyanm dua etmesi de Hakk’in bu 
yöndeki iradesinin neticesidir. 

ïyretiydn ile uzletiydn arasmdaki bir diger fark sudur. Kutbu’l-ebddl 
makamindaki ki§inin, kulbu ’l-iryad da oldugu gibi vefatiyla yerine baska birisinin 
gegmesi hadisesi söz konusu degildir. Kutbu’l-ebddl , makaminda sabit, ömrü uzundur. 
Sabitlik ve ömrün uzunlugu konusunu a§iklayan Ccrhi, bu makamin sahiplerinin Hizir 
ve ïlyas 1559 (a.s.) oldugunu belirtir. Bunlar, farkli zaman periyotlarmda pek gok kisiylc 
sohbet ctmislcr, birgok ki§inin önünde onlara namaz bile kildirmi§lardir. 156() 

Ebddl ile kutbu’l-ebddl arasmda mahiyet farki önemli bir husustur. Ebddlin 
yasam süresi diger insanlannkine yakin olup vefatlari halinde yerlerine bir baskasi 


1557 el-Mü’min, 40/60. 

1558 Qerhï, Neyname, s. 178-180. 

1559 Hizir, Arapca ye^il demektir. Hz. Musa zamamnda ya^ami^, veli mi, peygamber mi oldugu 
kesin bilinmeyen bir zattir. Hz. Hizir’m bu gekilde isimlendirili^i konusunda Ebu Hureyre §u 
hadisi nakleder: "Resülullah aleyhissaldtu vesselam buyurdular ki: "Hizir'in “Hizir” diye 
isimlenmesi yuradan gelir. O, kupkuru beyaz.lamiy ot destesinin üzerine oturmuytu. Deste, 
altinda derhal yeyerdi. " Ab-i hayat denilen ebedilik suyunu, Hz. Ïlyas (a.s.) ile bulup ictigi 
igin, her ikisinin kiyamet gününe kadar bir tür dirilikle ya^adigma inamlir. Tasavvufta bast 
haline Hizir, kabz haline ilyas denir. Ibn Arabi, ilyas’m idris (a.s) oldugunu ileri sürer. Idris 
(a.s.) Hz. Nüh’dan önceki nebi olup Allah Teala onu mekan-i aliye ref etmi^tir. Bk. Tirmizi, 
Tefsir, Kehf, 3151; ibn Arabi, Fusüsu’l-Hikem, c. IV, ss. 28-29; Cebecioglu, Tasavvuf 
Terimleri, s. 358. 

1560 g’erhi. Risdle-i Ebddliyye, ss. 28-32. 
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gegmektedir. Ancak kutup konumundaki kisi dcgismcmcktcdir. Bunlar da Hizir ve 
ïlyas (a.s.)’dir. 

Cerhi, Hizir ve ïlyas (a.s.)’la ilgili; “ Cehaletin en büyügünün Hdce Hizir ve 
Hdce ïlyas’i inkar eden kiyüerdë ’ oldugunu belirterek tarihin gcsitli devirlerinde bu 
zatlarla karsilastigmi söyleyen kisilciïn bulundugunu belirtir. Bu iki isim, 
‘iyretiydndan birgok mcsayih ve alimle zahiren ya da rüya yoluyla bulusup 
görüsmüstür. Cerhi, konuyla ilgili bizzat yasadigi bir tecrübeyi dile getirir. Kendisinde 
memleketinde iken ilim tahsili igin yolculuga gikma istegi bclirmis ancak buna imkan 
bulamamistir. Ancak o sirada rüyasmda Hizir (a.s.)’in teveccühüne mazhar olur. Hizir 
(s.s.); “ Tahsil igin yola gik ve gittigin her yerde, her an bir ihtiyacin oldugunda beni 
an /” der. Bu söz üzerine Cerhi tahsiline devam eder. Yasadigi hadiseler, Cerhi’ dc bu 
rüyanin rahmani oldugu düsüncesini kuvvetlendirir . 1561 

Aynca Kur’an-i Kerim’de gegen; “ Kullarimizdan bir kul buldular. Biz ona 
katimizdan bir rahmet vermis, bir ilim ögretmi§tik ” 1562 ayetinde bahsedilen kisi, iL Bu 
kuldan kasit karde,? im Hizir’dir. O gok sik hasta olur ” hadisinde de buyruldugu üzere 
Hz. Hizir’dir . 1563 

Hizir ve ïlyas uzun ömürlerinde birbirleriyle dostturlar. ïlyas (a.s.), sik sik 
rahatsizlanan Hizir’in hastaliginda hizmetini görmekte olup aym zamanda Onun 
amcasidir. Hizir (a.s.) uzun boylu, iri cüsseli, ince bakislidir. Üg vasita ile Nuh 
Peygamber’e ula§ir. Bunlar; Mülkan b. Belyan b. Sam b. Nüh’dur. Hizir (a.s.)’in 
murakabesi gok olup, vakarli, temkin sahibi ve birgok ilme vakiftir. Hz. Peygamber 


1561 Aym yer. 

1562 el-Kehf, 18/65. 

1563 k’erhi. Risdle-i Ebddliyye, s. 32. Genelde müfessirler, bu zatin Hizir (a.s.) oldugunu kabul 
ederler. Mutasavviflarca Hizir’m hi 5 vefat etmedigi, bazen görüldügü nakledilmektedir. 
Onun i 5 in buradaki “rahmeti” kelimesini uzun hayat §eklinde tefsir edenler de 
bulumnaktadir. Bununla birlikte ulemadan bazilan “ Senden önce higbir insana ebedi yayama 
vermedik” (el-Enbiya, 21/34) ayetinden hareketle Hizir’m vefat ettigini ileri sürmektedir. 
Elmalili Muhammed Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, Eser Ne§r., Istanbul 1979, c. V, ss. 
3260-3261; Bursevï, Rühu’l-Beydn, c. V, s. 133. Peygamber Efendimiz (s.)’in Hz. Musa ve 
Hizir (a.s.)’la ilgili hadisi ujin bk. Buhari, Tefsir, Kehf 2, 3, 4, ilm 16, 19, 44; Müslim, 
Fedail 170, hno: 2380; Ebu Davud, Sünnet 16, (4705, 4706, 4707); Tirmizi, Tefsir, 18, Kehf, 
hno: 3149 
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(s.)’in getirdigi ser’i hükümlere uydugu gibi, halki da buna tabi olmaya gaginr. 
Hazinelerin tamami ona zahir olup, ihtiyag sahibi kullara yardimlarda bulunur. 1564 

Cerhl, Hizir’in özellikleriyle ilgili su bilgilere yer verir. Rasülullah (s.)’den 
önceki zaman diliminde her bes yüz yilda bir dislcri yenilenirdi. Rasülullah (s.)’in 
göndcrilisindcn sonra ise yüz yirmi yilda bir yenilenmektedir. Bir§ok kez evlenen ve 
evlatlari bulunan Hizir’in artik bu dönemde (Ccrhl’nin dönemi itibariyle) evlenmeyi 
terk ctmis ve §ocuklari kalmamistir. Esleri ve 5oeuklari Hizir’in kimligini 
bilmemektedir. Yasantisi diger insanlar gibidir. Pazara 51 kar, bir seyler satar, Mina ve 
Arafat’ta bulunur, güzel seslilerle arkadas olup onlardan Kur’an-i Kerim dinler. Vecd 
galip gelir, bir gece veya daha fazla vecd igcrisindc kalir. Salihleri ziyarete ve Cuma 
namazlarina gider, evliya ile bir araya gelir. Hac mevsiminde Arafat’ta ve Recep 
ayinda yilda iki kez emr olundugu yerde hazir bulunur. 1565 

Cerhl, Buhara mcsayihmdan Hizir anlayisiyla ilgili su nakilde bulunur. Recep 
ayinin ilk cumasi Hizir (a.s.) Buhara’da bulunarak bayramini Buhara ve Semerkant’ta 
ge§irir. Bu düsüncenin tezahürü olarak, cemaat Recebin ilk cumasmda, belki 
karsimdaki Hizir (a.s.)’dir ümidiyle birbiriyle musafahalasmaktadir. 1 566 

Cerhl, Hizir (a.s.)’in sik sik jl éllLüï eiül VI kil V U U ^ U 

'^4' duasini okudugunu belirtir. Hizir (a.s.), ïlyas (a.s.), bütün gayb ve §ehadet aleminin 
evliyasi ehl-i sünnet ve’l-cemaat üzeredir . 1567 

Cerhl, Hizir’m isminin, sahabe döneminde de bilindigini belirtir. 1568 Buna gore 
Rasülullah (s.) ashabi ile Tebük seferinde iken, ikindi namazindan sonra gaybden bir 
beyit dinlerler. Ashap, beyti söyleyen kisiyi göremeyince, Hz. Peygamber (s.), 
karden im Hizir’dir, sizlere övgüde bulunuyor" seklinde mukabelede bulunur. 1569 
Ashabin dinledigi beyitler söylcdir: 

Bugün süvariler heyecanla Ueri atdmada 


1564 C er hf age, s. 30. 

1565 Aym eser, ss. 33-34. 

1566 Cerhï, Risale-i Ebdaliyye, s. 34. 

1567 Aym eser, ss. 35-36. 

1568 Konuyla ilgili hadis icin bk. Tirmizi, Tefsir, Kehf, 3151. 

1569 C er hf age, ss. 30-31. 
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Dü§man gecenin karanhgim kurtuluy bilmede 


Harb, ricdl-i mihrabm meslegi oldu 

Rablerinin yardimiyla meyakkatler halloldu 1570 

Cerhi, bu beyitle ilgili büyüklerden birisi demekle yetinip kaynagini vermedigi 
su anekdotu aktarir; “ Ben bu beyti, bir kitabin arkasindan Hace Hizir’a okudum. Hdce 
Hizir bir gün baktüar ve ‘halk arasinda söz bdki kalir’ deyip tebessüm ettiler .” 1571 

Cerhi, Peygamber (s.)’in nübüvvetinden önce Hizir (a.s.) ile sohbet ettigini, 
ancak kendisini tammadigmi iddia eder. Kendisi, Hizir (a.s.)’in, Hz. Peygamber’in 
nübüvveti sonrasmda yasadigi bir hadiseyi onun agzmdan söyle nakleder; “ Rasülullah 
(s.)’in yamnda klim. Ensar’dan birinin evindeydi. Yamnda birgok ashabi vardi ve 
dü.pnandan korkup endiyeleniyorlardi. Rasülullah (s.); ‘Cendb-i Allah, Muhammed 
(s.)’e saldt olsun diyen her mü’minin kalbini nuruyla aydmlatir’ buyurdular” . 
Ccrhi’nin Hizir’dan naklettigi bir baska hadise söylcdir: "Ben ve Hdce ïlyas, Hz. 
Peygamber’in yanmdaydik. Diiyman onlara galebe gahmyti. Hz. Peygamber (s.) 
ashabma; ‘Sallallahu ‘ald Muhammed’ deyip kafirlere saldinn buyurdu. Ashab da bu 
emri yerine getirip düymanlara saldirdüar ve hezimete ugrattdar .” 1572 

Cerhk rical ve Hizir (a.s.)’la ilgili bu degerlendirmelerinden sonra, i§inde 
bulundugu dönemdeki kutbu’l-iryadm kimligine deginip zamanin Kutbu’l-ir$ad\ 
kendisine tamtan Allah’a hamd eder. Kutbu ’l-'uyad, scyhi Hace Bahau’l-Hakk ve’d- 
Din el-Buhari cn-Naksbcndi’dir. Bahaeddin Naksbcnd’den sonra kimin kutupluk 
makamina gegtigi hususunda süphcyc düsmüstür. Ancak bir süre sonra kutbu ’l-iryadin 
alametlerini, yirmi yil ona hizmet eden Alaeddin Attar’da da gördügünü belirtir . 1573 
Hatta pinden, Alaeddin Attar’m, Hace Bahaeddin Naksbcnd’in mertebesinde olup 
olmadigi düsüncesi gcyirmistir. Bir gün beraber namaz kil arl arken namazda ge5en “ Ali 


1570 Aym eser, s. 31. 

1571 Aym eser, ss. 31-32. 

1572 £erhï , Risale-i Ebdaliyye, s. 32. 

1573 Aym eser, ss. 24-25. 
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4L^a J~. jll” 1574 ayetini okudugunda sorusuna cevap bulmustur. 
Mescidden cemaat haneye giderlerken Hace Alaeddin Attar söz konusu ayetten 
hareketle Ccrhl’yc; “Bu tür tafdil nebiler arasindadir. Bu durum veliler arasinda da 
olur mu olmaz mi?” diye sorunca Cerhi; “Oku” cevabmi vcrmistir. Bunun üzerine 
Alaeddin Attar; “ §ayet bir kimse bu dergaha baglanmi§sa o insan mübarektir. Böyle 
oldugu balde sen vehmediyorsun ” diye mukabelede bulunur. 1575 

Bu görüsmc muhtemelen Ccganyan’da vuku bulmustur. Attar’ in daveti üzerine 
Ccganyan’a giden Cerhi’nin, Alaeddin Attar’i Bahaeddin Naksbcnd’lc kiyaslamasi, 
Bahaeddin Naksbcnd’in vefati sonrasi gcrgcklescn bu ikinci bulusmada meydana 
geldigi düsünccsini destekler niteliktedir. 

Bu bilgiler §er§evesinde Cerhi’nin, i rsada ehliyet ile ricalu’l-gaybi birbirinden 
ayirdigi görülmektedir. Mürsidin, kutup veya isrctiyandan olmasi mümkün 1576 ama 
zorunlu degildir. Baska bir ifadeyle mürsidin rical zümresinden olmasi gibi bir 
zorunluluk yoktur. Bununla birlikte kdrnil ü mükemmil bir scyh aym zamanda 
ricalden, özellikle de kutup makammda birisi olursa, en muteber mürsiddir. 


1574 “I§te o elgilerden kimini kimine iistün kildik.” el-Bakara, 2/253. 

1575 C er hï , age, s. 25. 

1576 Aym eser, s. 24. 
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soNug 

Yakub-i Cerhi, temelleri Timur’la atilip §ahruh’la birlikte sistemli bir devlet 
yapisma kavusan ve dönemi itibariyle en güglü Islam devleti hüviyetine sahip olan 
Timurlular devrinde yasamistir. 

XV. asra genei hatlariyla baktigimizda iki önemli özellik dikkat §ekmektedir. 
Bunlardan birincisi ilim ve sanat alanmdaki canliliktir. Özellikle matematik, tip, tarih, 
cografya ve güzel sanatlar alanlarmda degerli yalismalar ile Maveraünnehir- 
Semerkant, istanbul-Bursa bölgeleri arasmda sürekli ve canli bir ilim alis-vcrisi söz 
konusudur. ikinci önemli yön ise tasavvuf ve tarikatlar dünyasmdaki hareketliliktir. 

Mutasavviflarm halk nezdindeki itiban, Timur’un ve neslinden gelen emirlerin 
süfïlere yakinlasma yabasini beraberinde gctirmistir. Adlarma hankahlar, 
kervansaraylar kurulup gen is vakif arazileri tahsis edilen mutasavviflar, etnik ve 
kültürel agidan gcsitlilik gösteren toplumun, hemen her kesimine seslenebilecek 
sckilde kurumlasmalan hasebiyle siyasï ve sosyal alanda etkindirler. 

Cerhfnin müntesibi oldugu Naksbcndtlik, o zamana kadarki genei yapisi 
itibariyle baslica ü§ kisma aynlabilir: Birincisi, Hz. Ebu Bekir’le baslayip Hace Ebu 
Ali Farmedï (478-79/1085-86) ile sona eren, tarikatm henüz “ Nak§bendiyye 
silsilesinden gelrne ” seklindc ayirt edici vasfinm bulunmadigi dönemdir. ikincisi, 
manevi uygulamalariyla tarikatm, kendini digerlerinden ayinp kimligini kazandigi 
evredir. Bu dönemin mutasavviflarim Orta Asya scyhlerindcn Yusuf-i Hemedani 
(öl. 440-441/1048-49-1050) ile baslayip Hace Emir Seyyid Külal (772/1371) ile sona 
eren yedi ki§ilik Hacegan grubu olusturmaktadi r. Bir kurucu olarak Bahaeddin 
NaksbcndMc birlikte üyüncii safha baslamaktadir. Bu devrede tarikat, “ Nak§bendiyye ” 
adim ahr. 

ilim, sanat ve tasavvufun zirvede oldugu bir dönemde yasayan Ccrhi’nin, 
tasavvufï gelenege sahip, iyi egitimli bir aileden geldigi görülmektedir. Cüneyd-i 
Bagdadi’nin: u Sufi muhaddis degil, muhaddis sufi o/” 1577 prensibi yani zahiri 
ilimlerden sonra tasavvufa intisap, Ccrht igin de ge§erlidir. Kendisi, her ne kadar 


1577 


Yilmaz, Tasavvufï Hadis §erhleri, s. 33. 



276 


tasavvuf kültürünün hakim oldugu bir ortamda yctisse de tarikata intisabi, igindeki 
tereddütleri yenmesi neticesindedir. 

Döneminin önde gelen alimlerinden olan Cerhi, ilimde bir metot olarak bilgi 
edinme vasitalari arasinda akilla birlikte salih rüya ve ilhami da kabul eder. Bu 
noktada kendisinin de i sari tarzda kaleme aldigi tefsirini her kesimden insanin 
anlayamamasim normal karsilar. Zira ona gore süfïnin tekamül sürecinde verdigi 
eserleri en iyi sckildc anlamak, onun iyindc bulundugu hali okuyucunun da 
yasamasiyla mümkündür. 

Anlamanin güglügü yaninda, süfïnin i§inde bulundugu hali anlatmasi yönünde 
de engeller vardir. Cerhi, anlatilmasi zor olan bu tip kavramlara adem, fena, sekr, 
tefrika, sema ve vecd gibi halleri misal vererek, A rap 9a gibi o dönem itibariyle en 
zengin dilin bile sufinin halini aktarmada yetersiz kaldigim belirtir. Ancak gerek 
kendisinin gerekse mutasavviflarm dilin yetersizligini asmada sembolik ifadeler 
kullanmalarinm bir sebebi daha vardir ki, o da hakikatin sirlanm ehil olmayanlardan 
gizlemektir. 

Cerhi’ nin karakter ve mcsrcbini tespit a£ismdan kendi eserleri yaninda 
etkilendigi ve eserlerinde degindigi sahsiyctler de önemlidir. Ccrfn’nin, melami yönü 
agir basan Ebu’l-Kasim-i Gürgani’yi silsilede Ebü Ali-i Farmedi ile Ebu’l-Hasan-i 
Harakani arasina yciicstirmcsi, kendisindeki melami yönün tezahürü olsa gerektir. 
Aynca kendisine “Mevlevi” mahlasi atfedilecek derecede Mevlana Celaleddin-i 
Rümi’ye eserlerinde yer vermesi, Ebü Said Ebu’l-Hayr’m beyitlerini serh edip, bazi 
sathiyclcre izahlar getirmesi bu tespiti desteklemektedir. Ancak, seyr ü sülükta seyr 
ilallah ve seyr fillah kavramlarma deginirken, cezbe agirlikh seyr-i enfüsiden ziyade 
seyr-i afakiyi sisteminin temeline oturtmasi, irsad noktasmda temkin ehli bir süfï 
oldugunu göstermektedir. 

Yaratilis ve kainat konusunda Ccrhfdc ibn Arabi’nin etkileri görülmekle 
birlikte o, varlik konusunda §uhüdi tevhidi benimser. Tevhidi; taklidi, burhani ve 
suhüdt diye ü§e ayiran Cerhi, en üstün tevhidin suhüdi tevhid oldugunu ileri sürer. Bu 
konumuyla Cerhi’ nin, vahdet-i vücüdun karsisina suhüdi tevhidi sistemli bir düsüncc 
halinde ortaya koyan imam-i Rabbani’nin öncüsü oldugu söylenebilir. Cerhi’ nin 
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imam-i Rabbani’ye öncülük ettigi bir diger husus ise, yine imam-i Rabbani tarafmdan 
seyr ü sülük metodu olarak sistcmlcstirilcn letaif-i hamsedir. 

Eserlerinde günümüze de mesajlar veren Cerhi’yc gore anlam arayi§i, insan 
varolusunun aynlmaz bir yönünü tcskil ederken onu diger canlilardan ayiran temel 
özelliktir. Bu noktada tasavvuf, insanin varligi anlamlandirmasinda kendine has 
metotlarla gözüm önerileri sunan bir sistemdir. 

insan-i kamil mertebesine ulasan birey, gergck manada Allah’ in halifesi olma 
vasfina erecektir. Böylesi bir seviyeye ulasmak ise kötü sifatlann giderilip güzel 
vasiflarm kazandmasiyla mümkündür. Dolayisiyla seyr ü sülük, sadece batini 
ilgilendiren bir husus olmayip insanin yaratilis gayesine uygun olarak yasadigi her ani 
kapsamaktadir. 

Insanin halife konumuna ulasabilmcsi, Hakk’in isimlerini kendinde 
yansitmasiyla mümkündür. Bunun i§in kisi kalbini bcserï baglardan temizlemeli, 
nefsin heva ve hevesinden, scytanin vesvesesinden uzak durmahdir. Bunun temel sarti 
ise, her hal ü karda dinin emirlerine uymaktir. Dolayisiyla scriat, dinin uygulamaya 
dönük prensiplerini ihtiva ederken, tarikat da bu hükümlerin uygulanmasi noktasmda 
müridi motive eden önemli bir unsurdur. 

Tarikatm temel unsurlarmdan biri mürsiddir. Uzun süreli 5de ve riyazetle elde 
edilebilecek bir noktaya, mürsidin nezaretinde §ok kisa bir sürede ulasilabili r. Zira 
mürsid daha önce bu yollardan gcgmis. tuzak ve engelleri görmüstür. Mürsid, salikin 
istidat ve kabiliyetini bilmekte, yol göstericiligiyle onu yanlis mecralara 
sürüklenmekten alikoymaktir. Bu sebeple mürid, seyr ü sülükunda hedefe ulasabilmck 
i§in scgtigi yolun kural ve kaidelerine riayet etmelidir. 

Mürsidi farkli kategorilere ayiran Cerhfyc gore kamil ü mükemmil mürsid, 
nürdni ve nurbah§ tir. Yani kendisi dogru yolu bulup ulastigi bu hakikate, baskalan 
i§in rehberlik edebilen kisidir. Ancak mürsid, kemal vasfim tasimakla birlikte 
mükemmil olmayabilir. Ccrhi, bunun igin mukallid tabirini kullamr. Kamil ü mukallid 
scyh, nürdnidh ama nurbah§ degildir. Kamil ve mukallid tarafmdan telkin edilen 
zikrin, daha öncekine gore pek tesiri olmamakla birlikte böylesi bir mürsiddcn terbiye 
gören müridde de ümit vardir. 
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Mürsidc taalluk, sülükun belli bir evresine mahsustur. Masivanm yerini 
öncelikle mürsid almaktadir. Böylece mürid, somut sevgiden soyuta, yani hakïkï 
sevgiye dogru ilerleme kaydedecektir. Kisidc bu kabiliyet zuhur ettiginde, mürsid de 
masiva konumuna gelmektedir. Bu noktada mürsid kalpten §ikarilmakta, sadece 
Allah’ a yer verilmektedir. 

Ccrhi’nin üzerinde durdugu üveysï tarzda egitim, yasayan scyhin rehberligini 
devre disi birakmadigi gibi birbirlerini tamamlayicidirlar. Zira her iki durumda da 
mürsidin ruhaniyeti, vücuduna hasredilmemektedir. Önemli olan scyhin süreti degil, 
müridi o makama tasiyan maneviyatidir. Ölümle ruh, ten kafesinden kurtulmaktadir. 
Bu yüzden müteveffa bir mürsidin, ontolojik manada hayatta olan birisine telkinde 
bulunmasma engel degildir. 

Mürsidin müride bilingli olarak tutum dcgisikligi saglamaya yönelik 
uygulamalari arasmda sohbet, zikir, rabita vb. usüller bulunmaktadir. Tutum 
degi§ikligi, kendi kendine gcrgcklcsen bir süre§ degildir. Mürid kavraminm, irade 
kelimesinden türemesi bundandir. Mürid, öncelikle se§icilik ve güdülenmeyle, 
ardmdan da sohbet, riyazet vb. uygulamalarla olumlu bir karakter yapilanmasma 
dogru seyr eder. 

Sülükun ilk adimi tevbe olup üc asamasi vardir. Kisi öncelikle islcdigi 
günahlardan pismanlik duyup bir daha islcmcmcyc azmetmelidir. ikincisi, kullukta 
derinlcsmcyc karar verdikten sonra güzel hasletler kazanmaya §ali§maktir. Tevbenin 
en üst derecesi ise, Hz. Peygamber’in uyguladigi tarzda olup sirf Allah nzasi i§in 
yapilan tevbedir. 

Ahlakin ferdi, dmi ve sosyal yönlerine temas eden Cerhl, yalan, iftira giybet, 
cimrilik, kibir, göstcris haset gibi davranislarm, insanlarm kendilerine ve topluma 
yabancilasmasmi ve saglikli iliskiler kuramamasim da beraberinde getirecegini 
belirtir. 

Müridin sülüktaki iyi niyeti, ihlasi da beraberinde getirmektedir. ihlasin batin ve 
zahir seklinde iki yönü olup ilki, kisinin kalbindeki kötü vasiflari düzeltmesidir. 
Digeri ise amele tekabül eder ki menhiyattan uzak durup Hakk rizasim gözetmektir. 
ïyi niyet ve ihlas, kisidc bir düsüncc ve davrams kalibi olarak tcsckkül ettiginde, 
benlikteki kötü vasiflar kaybolurken istikamet onun yerini ahr. 
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istikamet, zahirï ve batini olmak üzere iki kategoriye aynlmaktadir. Kulun belli 
vakitlerde eda etmesi gereken namaz, oru§, hac, zekat vb. ibadetler, dinin 
hükümlerine uyup nehiylerinden ka§inmak, istikametin zahirï yönünü tcskil 
etmektedir. Batim istikamet ise kulun kalbinde her an Allah’m huzurunda bulundugu 
suurunun olusmasidir ki bu aym zamanda hakïkï imandir. Zira Allah’tan gafil halde 
ge£irilen en kü§ük zaman dilimine bile ömür boyunca tekrar ulasilamayacaktir. Kalp 
tasfiyesi ile insan, Allah’m sifatlarim yansitan bir ayna haline gelebilecektir. 

Sülükun getirilerinden birisi de fakr olup Ccrht bunu ikiye ayinr. ilki, tasavvuf 
ïstilahmda da genei kabul gören, kisinin sadece Allah’ a muhtag, gaynndan müstagnï 
olup nefsanï temayüllere kapilmamasi anlammdaki fakrdir. Diger fakr ise, maddï 
anlamda yoksulluktur. Bu da kendi igindc; kisinin istegine bagli fakr ve irade disi 
zorunlu fakr scklindc iki kisma aynlir. ïnsanin iradesini, Hakk’in iradesinde teslim 
etmenin tezahürü noktasmda, bilincine crilmis ikinci tür fakr daha üstündür. 

Tasavvufï tabirlere kategorik bir yaklasim sergileyen Ccrht, duayi da iki kisimda 
inceler. ilki, müridin, ahlakinm güzcllcsmcsi yolunda yaptigi ve daha ziyade kendini 
ilgilendiren duadir. Digeri ise belli bir manevï mertebeye ulasmis kisinin, birakin 
kendisini halkin maslahati noktasmda bile Hakk’tan talepte bulunmayi ruhsat 
kapsammda degerlendirdigi duadir. Ancak buradan, duanin terki gibi bir sonug 
5ikarilmamahdir. Zira insanin igindc bulundugu manevi hale bagli olarak sadece 
niyazin mahiyeti dcgismcktc ve dua, Hakk’i övmeye hasredilmektedir. 

Halkin muhabbet ve düsmanligim Ha kk ’tan bilmeyi takvanm alametlerinden 
sayan Ccrht’ nin, takvaya “sakmmak” anlami verdigi ve vicdanla iliskilendirdigi 
görülmektedir. Böylesi bir yaklasim, kalbin onaylamadigi bir hususta fukahanm 
cevaziyla bile hareket etmemeyi beraberinde getirmektedir. 

Seyr ü sülükta ilerleyen dervis, bu yolculugunda kabz ve bast hallerini sürekli 
yasar. Kabz hali, zulmet ve tembellik scklindc de tammlanabilir. Allah’m Cemal ve 
Celal isimlerinin tezahürü olmasi hasebiyle telvin-temkin, kabz ve bast gibi haller, 
daima masuktan kaynaklanan hususlardir. Bununla birlikte Allah’m Celal ve Cemal 
isimlerini celbeden de salikin hal ve tavirlandir. §ayet kisidc kabz varsa bu, ondaki 
küfr zulmetinin neticesidir. Bast halinin olusmasi ise O’na dostlukla gcrgcklcsir. 
Burada salikin dikkat edecegi husus, Celal’in kabzmda da Cemal’in bastmda da 



280 


müsahededcn uzak durmamak, kabz halinde istigfara, bast halinde ise siikrc yönelerek 
her an nefsini hesaba £ekmektir. Bunu vuküf-i zamanï olarak tammlayan Ccrhi’yc 
gore salik, bagislanma ümidiyle her an O’na yönelmelidir. Zira O’ndan bas ka 
müracaat edecegi bir kapi yoktur. 

insanin hayatma anlam katan unsurlardan biri de ask ve muhabbet olup kaynagi 
Hakk’tir. Ruhun bir unsuru oldugu iyin tammlanamayan ask, aslinda Allah’ a 
yöneltilmesi gereken bir kabiliyet iken, insan bunu farkli mecralara sevk 
edebilmektedir. Bu noktada kdmil ü mükemmil scyh, aski mecaziden hakikiye 
5evirmekle görevlidir. Hakiki aski bulan kisi, varolus genjcginc uygun hareket edecek, 
kendisinde istikamet gcrgcklcsccck, ibadeti yalnizca Hakk igin yaparak, fenaya 
erecektir. 

Fena zulmani-tabii varliktan ve rühani-nürani varliktan olmak üzere ikili bir 
yapiya sahiptir. Söz konusu durum, varhgin iki kutbunu yansitmaktadir. Varhgin bir 
kutbundaki birey, igindc bulundugu sonlu dünyanin kurallarina uymak durumundadir. 
Zulmani, tabii varliktan fena ile salik varlik elbisesini, taptigi san ve söhrcti, gcrgek 
sevgilinin aski ugruna yok edip bütiin ayiplardan temizlenmekte, bir anlamda ölmeden 
evvel ölme sirnna ererek kendindeki ilahi, sonsuz yönü kesfctmcktcdir. 

Zulmani varliktan fena ile sonsuzu kcsfcdcn salik, bagli bulundugu sonlu alemi 
de böylece anlamlandirabilecektir. Kisi, zulmani varliktan fena ile sülükta nihayete 
crmis degildir. Fenanin diger yönünii nürani varliktan fena olusturmaktadir. Bu 
durumdaki kisi, toplumla münasebetini devam ettirmekte, zahiren diger insanlara karsi 
bir faikiyeti görülmemektedir. Kul, böylesi bir sifatsizhga erdiginde, zahir ehlinin onu 
tammasi zordur. Ccrhi’nin, fena halinin artmasi durumunda geri dönüsün 
gcrgcklcscccgini belirtmesi, zulmani varliklardan fena ile yetinmeyi, bir eksiklik 
olarak kabul ettigini de göstermektedir. 

Ruh, nefs ve beden ü§geninde yer alan insanoglunun zahiri, batimna gore 
sekillcnmcktcdir. Beden a5ismdan bakildigmda insan su ve topraktan baska bir scy 
degildir. Ruh ise Allah’ tan gelen yönü ifade etmesi yamnda insanin halïfelik vasfim 
kazanmasi da kendisine ruhun üfürülüsüyledir. Nefse gelince, bedenin ölümüyle 
birlikte o da yok olmaktadir. Nefs, deyim yerindeyse kesïf bedenle, latïf ruh arasmda 
bir katalizör görevi yapmakta olup Ccrhi’nin nefsu’t-temeyyüz olarak isimlendirdigi 
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nefis, bedenin gündelik ihtiyacini gideren yeme, igme, üreme gibi vasiflar i§in 
gereklidir. ïnsanin hakikati ise can da denilen ruhtur. 

Can, bu beden kafesindeyken özünden ayn olup asli vataninin özlemi 
igerisindedir. ïnsanin asil vatanina kavusma yolundaki gayreti, kendisinde kemalat 
seklindc zuhur edecektir. Dolayisiyla, ten kafesi igerisinde oldugu, yani hayatiyeti 
devam ettigi sürece insan, bilgi ve eylem bütünlügü iginde olmalidir. Ki si , bu 
bütünlük igerisinde yaratilis gayesine uygun davramp ölmeden evvel ölüm simna 
ermek durumundadir. Bu ise, kalp dünyasinda Allah’tan baskas ma yer vermemek, 
dünyaliga baglanmamakla mümkündür. Hayatin ve ölümün sirn budur. Sözü edilen 
sirra eremeden vefat eden insanin ölümü “ siradan bir ölüm ” dür ki, Mevlana’nm 
ifadesiyle u §eb-i arüs ” niteligi tasimaz. Hallac’in ontolojik manadaki ölümü 
istemesindeki sebep de hayat ve ölümün simna erisindcndir. Bedenin ölümüyle ruhu 
bu kafesten kurtulup sevgiliye ulasacaktir. 

insanin mensubu oldugu kainatla ortak birgok yönü vardir. Mahlükatm yaratilis 
gayesi; Hakiki Sevgilinin kendisini izhar etmeyi, bütün alemi, cemal ve kemalinin 
mazhari kilmayi istemesidir. Allah’m sifatlarim yansitabilme kabiliyeti dolayisiyla 
insan ayna gibidir. O, kendinde Allah’m sifatlarim gcrgcklcstirdigi öl§üde kemalatta 
ilerleyecek, halifelik vasfina sahip olacaktir. Potansiyel olarak insan-i kamil olma 
özelligi herkeste bulunmakla birlikte, bunun kuvveden fiile §ikarilmasi yabaya 
baglidir. ïnsanoglu, i§inde yasadigi dünyayi, güncsi, yildizlari kendisiyle mukayese 
ettiginde ne kadar kügük ve zavalli kaldigmi fark edecektir. Kur’an-i Kerim’de insanin 
dikkati kainata, yaratilmislara 5ekilmekte, boyut itibariyle diger canlilardan 
farksizligma isarct edilirken halifelik sifatiyla da bu evrendeki ayirt edici vasfina atifta 
bulunulmaktadir. Bu halifelik vasfi dolayisiyla güne§, ay, denizler, nehirler ve hareketi 
saglayan yildizlar, yerde ve göktekiler, nicelik a§ismdan gok kügük kalan insanin 
emrine sunulmustur. Öyleyse insanin ayirt edici özelligi niceligi degil, yasamindaki 
niteligidir. 
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ABSTRACT 

Ya’qub b. Otman b. Mahmüd who was an early shaikh of the Naqshbandi order, 
bom in the Charkh of the Logar district near Gazna. 

He studied first in Herat and then in Cairo. When he was in Cairo, Charkhy was 
a classmate of Khaja Zayn-al-Din Khafï, founder of the Zaynï order, and studied 
under Sehab-al-Din Sherwani. Then Charky went to Bukhara and earned a licence to 
deliver fatwas. 

Shortly before leaving Bukhara he met Khaje Baha-al-Din Naqshband and 
expressed the wish to join his circle. After short time Charkhy initiated into the order 
by Baha-al-din himself and assigned for his formal training to Ala-al-Din Attar. 

After the death of Baha-al-Din Naqshband in 791/1389, Charkhy left Bukhara 
first for Kesh and then for Badakhshan. There he received a letter from Attar 
reminding him Baha-al-Din’s wish that Charkhy keep his company. He joined Attar in 
Chaganian, remaining there until his teath in 802/1400. Charkh moved to the region of 
Hesar Shadman and spent almost half a century there, dying in the village of Halfetu 
in 851/1447. 

The fame of Charky continues down to the present. His tomb now situated on 
the lands of Hesar Shadman outside Dushanbe, is still an object of pilgrimage being 
the principal holy place of Tajikistan. The People of Logar would gather there on the 
occasion of the mulberry harvest to celebrate his memory with both prayer and picnic. 

He left behind five spiritual succes sor but the most important of them is Khadja 
‘Ubayd Allah Ahrar. The Naqshbandi Order became firmly rooted in Central Asia and 
spread also to other regions of the Islamic world with him. 

Charky has got several writings and his books sheds light on the 
Naqshbandiyyah of his time such as Nay-nama that the most ancient piece of writing 
in explication of the Mathnawi and a commentary on the prologue to Rumi’s 
Mathnawi and two of the stories contained in its first book. The Rasala Onsiye is 
about Naqshbandi practices; The Rasala Abdaliya concerns itself with questions 
relating to sainthood. Hawraiya Jamaliya is an extended commentary on quatrains 
attributed to Abu Said b. AbiT-Kayr. Sarh al- Asma al- Hosna is about the ninety-nine 
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names of God. Tafsir that the commentary on the opening chapter of Koran and its last 
two sections. And Tarika-i Hatm-i Ahzab, al-Ahadis al-Erba’un, Sharh Nisdb al- 
Sibyan li al-Farahi, Resala der ‘Urn Farez a few quatrains composed by Charky 
himself. 

Charky was very active during his life. He never talk over with governer but 
worked for people. The life of Ya’qub Charky is very important because it helps us to 
understand the mentality of Naqshbandiyyah in the Central Asia and the Ottoman 
Empire. 
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